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PEDOMAN TRANSLITERASI 
 
1. Padanan Aksara 
Berikut ini adalah daftar aksara Arab dan padanannya dalam aksara 
Latin. 
PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN 
Transliterasi Arab-Latin berdasarkan Surat Keputusan Bersama 
Menteri Agama RI dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan RI Nomor 
158/1987 dan 0543 b/U/1987, tanggal 22 Januari 1988. 
a. Konsonan Tunggal 
ا A ط Ṭ 
ب B ظ Ẓ 
ت T ع ῾ 
ث Ṡ غ G 
ج J ف F 
ح Ḥ ق Q 
خ Kh ك K 
د D ل L 
ذ Ż م M 
ر R ن N 
ز Z و W 
س S ـه H 
ش Sy ء ‘ 
ص Ṣ ي Y 
ض Ḍ   
 
a. Konsonan Rangkap 
Konsonan rangkap, termasuk tanda syaddah, ditulis lengkap. 
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ةَّيِدَمَْحأ : ditulis Aḥmadiyyah. 
b. Ta’ Marbuṭâh di Akhir Kata 
1) Bila dimatikan ditulis h, kecuali untuk kata-kata Arab yang sudah 
terserap menjadi bahasa Indonesia. 
 ْةَع اَمَج : ditulis jamâ`ah. 
2) Bila dihidupkan karena berangkai dengan kata lain, ditulis t. 
الله ةمعن : ditulis ni’matullâh 
رطفلا ةاكز : ditulis zakâtul-fiṭri 
c. Vokal Pendek 
Fathah ditulis a, kasrah ditulis i, dan dammah ditulis u. 
d. Vokal Panjang 
1) a panjang ditulis a, i panjang ditulis i, dan u panjang ditulis u, masing-
masing dengan tanda (^) di atasnya. 
2) Fathah + ya’ tanpa dua titik yang dimatikan ditulis ai, dan fathah+ 
wawu mati ditulis au.  
e. Vokal-vokal Pendek yang Berurutan dalam satu kata dipisahkan 
dengan apostrop (‘) 
متنأأ ditulis a’antum 
  ثنؤم ditulis mu’annaṡ 
f. Kata Sandang Alief+Lam 
1) Bila diikuti huruf Qamariyyah. 
نارقلا ditulis al-Qur’ân 
2) Bila diikuti huruf Syamsiyyah, huruf i diganti dengan huruf 
syamsiyyah yang mengikutinya. 
 ةعيشلا ditulis asy-syî`ah 
g. Huruf Besar 
Penulisan huruf besar disesuaikan dengan EYD. 
h. Kata dalam Rangkaian Frase dan Kalimat 
Ditulis kata per kata, atau ditulis menurut bunyi atau pengucapannya 
dalam rangkaian tersebut. 
ملاسلإا حيش ditulis syaikh al-Islâm atau syaikhul-Islâm. 
vii 
 
i. Lain-Lain. 
Kata-kata yang sudah dibakukan dalam Kamus Besar Bahasa 
Indonesia (seperti kata ijmak, nas, dan lain-lain), tidak mengikuti pedoman 
transliterasi ini dan ditulis sebagaimana dalam kamus. 
 
 
DAFTAR SINGKATAN 
cet.  : cetakan 
ed.  : editor 
H.  : Hijriyah 
h.  : halaman 
J/Jil.  : Jilid  
l.  : lahir 
M.  : Masehi 
Saw.  : Sallallâhu `alaihi wa sallam 
Swt.  : subhânahû wata`âlâ  
as.  : ‘alaihissalam 
t.d.  : tidak diterbitkan 
t.dt.  : tanpa data (tempat, penerbit, dan tahun penerbitan) 
t.tp.  : tanpa tempat (kota, negeri atau negara) 
t.np.  : tanpa nama penerbit 
t.th.   : tanpa tahun 
terj.  : terjemahan 
Vol./V. : Volume 
w  : wafat 
RI  : Republik Indonesia 
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ABSTRAK 
 
OKA BAROKAH, Prinsip Dasar dalam Kepemimpinan Politik Menurut 
Ahmad Sanusi (Studi atas Tafsir Rawḍatul ‘Irfân Fî Ma’rifat Al-Qur’ân, Malja’ 
Al-Ṭâlibîn Fî Tafsîr Kalâm Rabb Al-‘Âlamîn dan Tamsyiyyat Al-Muslimîn Fî 
Tafsîr Kalâm Rabb Al-‘Âlamîn). Ahmad Sanusi adalah salah seorang mufassir 
Indonesia yang berasal dari Sukabumi yang menghasilkan banyak karya tafsir al-
Qur’an dalam bentuk bahasa Sunda dengan pegon bahasa Arab dan Melayu 
dengan aksara latin. Ahmad Sanusi memiliki latar belakang yang berbeda dengan 
para mufassir lainnya yaitu sebagai Ajeungan, tokoh penggerak dan perintis 
kemerdekaan RI. Pandangan Ahmad Sanusi terhadap kepemimpinan pada era 
pemerintah Belanda dan Jepang serta sikap dia sebagai seorang tokoh penggerak 
dan perintis kemerdekaan RI ikut mewarnai dalam penafsirannya terhadap ayat-
ayat al-Qur’an. 
Pemimpin dan Kepemimpinan merupakan satu kesatuan yang sulit 
dipisahkan. Karena tidak ada pemimpin tanpa kepemimpinan, sedangkan 
kepemimpinan tidak akan berarti tanpa dipimpin. Untuk melaksanakan 
kepemimpinan dengan baik dan benar dan untuk terciptanya kesejahteraan, maka 
seorang pemimpin harus memiliki prinsip dasar yang harus dimiliki sebagai 
landasan dalam berfikir dan bertindak. Prinsip dasar Ahmad Sanusi ini lah yang 
perlu dimunculkan sebagai usaha untuk mewujudkan kepemimpinan yang sesuai 
dengan ajaran al-Qur’an serta kepemimpinan yang adil dan beradab. Penelitian ini 
menjawab dua masalah yaitu; bagaimana metode penafsiran Ahmad Sanusi 
terhadap ayat-ayat yang berkaitan dengan kepemimpinan politik dan apa prinsip 
dasar dalam kepemimpinan politik menurut Ahmad Sanusi dalam tafsir Rawḍatul 
‘Irfân, Malja’ al-Ṭâlibîn, dan Tamsyiyyat al-Muslimîn. 
Penelitian ini bersifat kepustakaan (library research). Sumber primernya 
diambil dari tafsir Rawḍatul ‘Irfân, Malja’ al-Ṭâlibîn, dan Tamsyiyyat al-
Muslimîn. Sementara itu, sumber sekundernya diambil dari berbagai kitab, buku, 
jurnal, dan makalah ilmiah yang membahas masalah yang relevan dengan masalah 
penelitian ini. Adapun metode yang digunakan adalah metode deskriptif-analitis 
yang penulis gunakan untuk mendeskripsikan dan menguraikan secara teratur 
konsepsi pemikiran dari tokoh yang penulis teliti, termasuk di dalamnya adalah 
biografi dari tokoh tersebut dengan menggunakan teori hermeneutika dari 
Gadamer sebagai “kesadaran sejarah”, dimana setiap manusia selalu dipengaruhi 
oleh tradisi, kultur maupun pengalaman-pengalaman hidupnya. 
Hasil penelitian ini menghasilkan kesimpulan bahwa, metode penafsiran 
Ahmad Sanusi dalam tafsir Rawḍatul ‘Irfân, dan Malja’ al-Ṭâlibîn termasuk 
metode ijmâli (global), sedangkan Tamsyiyyat al-Muslimîn menggunakan metode 
taḥlîlî (analitis). Kemudian, mengenai prinsip, terdapat enam prinsip dasar yang 
harus dimiliki oleh seorang pemimpin menurut Ahmad Sanusi dalam tafsir 
Rawḍatul ‘Irfân, Malja’ Al-Ṭâlibîn Âlamîn dan Tamsyiyyat Al-Muslimîn. Prinsip 
dasar tersebut adalah: tauhid, adil, amanah, musyawarah, kebebasan yang 
bertanggung jawab dan menjaga persatuan. 
 
Kata Kunci: Ahmad Sanusi, Prinsip, Kepemimpinan. 
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MOTTO 
 
“ Kepemimpinan bukan sesuatu yang sederhana. Penggunaan 
wewenang secara konstruktif mencakup kemampuan untuk 
merumuskan sasaran dengan jelas serta menentukan langkah yang 
perlu diambil untuk mencapainya, termasuk menghimbau orang agar 
melakukan apa yang anda kehendaki. Persyaratannya adalah kerja 
keras, percaya diri, keterampilan berkomunikasi yang baik dan 
kesadaran akan kekuatan anda sendiri ”  
 
 
 
- Mary Miles - 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
 
A. Latar Belakang Masalah  
Salah satu dari masalah atau persoalan yang diperdebatkan oleh umat 
Islam dari sejak wafatnya Nabi Muhammad Saw. adalah mengenai masalah 
jabatan kepala negara atau persoalan tentang kepemimpinan, yang dalam hal 
ini adalah tentang suksesi kepemimpinan. Siapa yang berhak menjadi kepala 
negara sebagai pengganti Nabi dan bagaimana cara pengangkatannya, hal 
itulah yang menimbulkan perbedaan pendapat atau pemikiran di bidang politik 
dalam Islam.
1
 
Perbedaan itu terjadi karena tidak dijelaskannya secara pasti apakah 
Islam memerintahkan umatnya untuk membentuk dan mendirikan sebuah 
negara Islam.
2
 Menurut Natsir, dengan atau tanpa Islam, negara bisa berdiri dan 
memang sudah berdiri sebelum dan sesudah Islam. Namun Islam datang 
membawa beberapa aturan tertentu untuk mengatur negara menjadi sarana 
yang sebaik-baiknya untuk mencapai tujuan hidup manusia.
3
 
Hal ini menunjukkan bahwa sistem pemerintahan memiliki peluang 
besar untuk dikembangkan. Oleh karena itu, dalam perjalanan sejarah, bentuk 
pemerintahan sejak zaman Nabi Muhammad Saw. sampai sekarang bahkan 
                                                          
1
 Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya, cet. 5 (Jakarta: UI-Press, 
2018), jil. 1, h. 97. 
2
 Karena tidak dijelaskannya secara pasti perihal tersebut, maka terdapat tiga pendapat 
yang berbeda; 1) Pandangan yang mewajibkan negara Islam; 2) Pandangan tentang negara sekuler; 
3) Pandangan yang menyatakan pentingnya Internalisasi nilai-nilai Islam dalam bernegara tanpa 
harus melabeli suatu negara dengan nama negara Islam. Lebih jelas lihat: Abdul Aziz, Chiefdom 
Madinah: Salah Paham Negara Islam (Jakarta: Pustaka Alvabet, 2011), h. viii. 
3
 Mohammad Natsir, Islam Sebagai Dasar Negara (Bandung: Sega Arsy, 2014), h. 27. 
2 
 
 
pada masa mendatang akan terus berkembang sesuai zaman. Berdasarkan 
konsep inilah, politik Islam harus dirumuskan melalui ijtihad, yang kadang-
kadang berbentuk pemikiran dan kadang-kadang juga berupa respon terhadap 
sistem politik yang sudah ada atau ide-ide dari luar yang kemudian disesuaikan 
dengan doktrin yang ada.
4
 
Meskipun tidak ada penjelasan yang pasti mengenai hal tersebut, bukan 
berarti Islam (al-Qur‟an dan Hadis) tidak mempunyai prinsip-prinsip dasar 
terkait kepemimpinan. Misalnya, Sayyid Quṭb yang berpendapat bahwa prinsip 
kepemimpinan yang terdapat dalam al-Qur‟an dan layak dimiliki oleh seorang 
pemimpin adalah; Pertama, pemimpin haruslah yang beriman dengan syarat-
syarat keimanan. Kedua, mampu menganalisa masalah, mampu mengambil 
keputusan dan berpengetahuan. Ketiga, adil. Keempat, memiliki kekuatan, 
untuk menjaga wilayah kepemimpinannya. Kelima, memiliki kepekaan 
terhadap problem. Keenam, tanggung jawab, kesabaran, amanah. Ketujuh, 
merdeka atau bukan budak. Kedelapan, keturunan Quraisy.
5
 
Pada konteks Indonesia, membicarakan tentang kepemimpinan sangat 
menarik perhatian masyarakat, apalagi saat ini Indonesia tengah 
                                                          
4
 Ayi Sofyan, Etika Politik Islam (Bandung: Pustaka Setia, 2012), h. 19-20. 
5
 Eva Mahatva Yudha, “Prinsip Kepemimpinan dalam Al-Qur‟an Menurut Sayyid Quṭb 
(Studi Ayat-Ayat Prinsip Kepemimpinan dalam Tafsir fî Ẓilâl al-Qur‟ân)”, (Skripsi S1 Fakultas 
Ushuluddin UIN Sunan Gunung Djati Bandung, 2017), h. i. Perlu diketahui bahwa prinsip yang 
kedelapan yang diteliti oleh Eva, menurut penulis, jika prinsip tersebut diterapkan di Indonesia 
tidak relevan karena melihat latar belakang masyarakat Indonesia yang memiliki berbagai macam 
budaya, suku, agama serta memiliki persamaan hak antar sesama manusia tanpa memandang asal 
usul keturununan. Pendapat penulis didasari dengan merujuk tafsir Sayyid Quṭb yang mengatakan 
bahwa pemimpin yang baik harus mempunyai 4 prinsip; 1) beriman; 2) mempunyai akhlak yang 
baik dan membersihkan jiwa; 3) bukan budak; 4) memiliki hati dan pikiran yang waras. Lebih 
jelas lihat: Sayyid Quṭb, Tafsir fî Ẓilâl al-Qur‟ân: Di Bawah Naungan al-Qur‟an, terj: As‟ad 
Yasin dan Abdul Aziz Salim Basyarahil (Jakarta: Gema Insani Press, 2001), jil. 12, h. 339-341. 
Jadi menurut penulis, Sayyid Quṭb tidak mengharuskan pemimpin dari keturunan Quraisy. 
3 
 
 
memperdebatkan perbedaan pendapat mengenai hal tersebut. Karena 
kepemimpinan memiliki posisi yang sangat strategis demi mewujudkan 
masyarakat yang berada dalam lingkup baldatun ṭayyibatun wa rabbun 
ghafûr
6
, yakni masyarakat ideal yang dalam kesehariannya menerapkan 
prinsip-prinsip Islam seperti, amar ma‟ruf nahi munkar7 serta kualitas hidup 
Islami yang mencakup berbagai dimensi yang sangat luas.
8
 
Selain itu, jauh sebelum Indonesia merdeka terjadi juga perdebatan 
yang cukup sengit mengenai bentuk dan dasar negara yang dikemukakan oleh 
para anggota BPUPKI. Dalam hal ini, salah satu anggota BPUPKI yang cukup 
berpengaruh mengemukakan pendapat tersebut adalah Ajeungan Ahmad 
Sanusi. Ia berpendapat bahwa bentuk negara di Indonesia jika menggunakan 
sistem khilafah dan kerajaan itu tidak relevan,
9
 karena sistem pemerintahan 
tersebut tidak menjadi suatu kemaslahatan bagi rakyat. Sebab hal yang 
terpenting dari suatu sistem pemeritahan itu sendiri adalah bukan dilihat dari 
sistemnya tapi dilihat dari dasar-dasar yang dipakai dalam pemerintahan 
tersebut.  
Ahmad Sanusi adalah tokoh penggerak, perintis kemerdekaan Republik 
Indonesia yang pemikiran dan perjuangannya selalu mengedepankan 
kepentingan agama, bangsa, negara dan masyarakat diatas kepentingan pribadi 
                                                          
6
 Hal ini dijelaskan dalam Q.S. Saba‟ [34]: 15. 
7
 Sulaiman Kurdi, "Masyarakat Ideal dalam Al-Qur‟an (Pergulatan Pemikiran Ideologi 
Negara dalam Islam Antara Formalistik dan Substansialistik)", dalam Khazanah, Vol. 14, no. 1 
(Juni 2017), h. 54. 
8
 Lebih jelas baca, Yuli Andriansyah, “Quality of Life in Tafsir Nusantara: Baldatun 
Thayyibatun wa Rabbun Ghafûr in Tafsir Marâḥ Labîd, Tafsir al-Azhar, Tafsir an-Nûr, Tafsir 
Departemen Agama, and Tafsir al-Miṣbâḥ”, dalam MPRA Paper, no. 58446 (September 2014), h. 
308-314. 
9
 Miftahul Falah, Riwayat Perjuangan K.H. Ahmad Sanusi (Sukabumi: MSI Cabang Jawa 
Barat dengan Pemerintah Kota Sukabumi, 2009), h. 179-180. 
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dan golongan.
10
 Selain itu, Ahmad Sanusi sangat produktif menulis, sehingga 
wajar jika Ahmad Sanusi bisa menghasilkan berbagai macam bidang keilmuan 
yang banyak tertuang dalam bentuk tulisan sebagai wujud dari kedalaman 
pemahamannya terhadap Islam. 
Pandangan Ahmad Sanusi yang menolak bentuk negara kerajaan adalah 
penting untuk dikaji dan diteliti lebih lanjut, karena itu tidak terlepas dari 
bagaimana dia memahami al-Qur‟an. Sedangkan memahami al-Qur‟an sangat 
berkaitan erat dengan tafsir sebab ide-ide yang berkenaan dengan prinsip dasar 
kepemimpinan politik terdapat juga di dalamnya. Adapun kitab tafsir yang ia 
tulis yaitu Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr 
Kalâm Rabb al-„Âlamîn, Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-
„Âlamîn, Tafsîr Kalimat Surat Yâsin, Tafsîr Surat al-Wâqi‟ah, Tafsîr Surat al-
Mulk, Tafsîr Surat al-Dukhân dan Tafsîr Surat al-Kahfi. 
Dengan demikian, menggali atau mengkaji pandangan Ahmad Sanusi 
dalam konteks prinsip dasar dalam kepemimpinan politik tidak terlepas dari 
kitab tafsir yang dia tulis. Karena kitab tafsir tersebut merupakan sebuah respon 
pemikiran dari kapasitas keilmuan mufassir terhadap realita sosial yang 
dihadapinya. Oleh karena itu, perlu adanya upaya untuk mengkaji pemikiran 
Ahmad Sanusi yang berkaitan dengan hal tersebut dengan merujuk tiga kitab 
tafsirnya, yaitu Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî 
Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm 
Rabb al-„Âlamîn.  
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 Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangannya dalam Pergolakan 
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Pemilihan ketiga tafsir tersebut sebagai objek penelitian ini didasari 
dengan pertimbangan bahwa ketiga tafsir tersebut memiliki daya tarik karena 
ditulis pada saat Ahmad Sanusi menjalani masa-masa tahanan dan diasingkan 
oleh pemerintah kolonial Belanda. Selain itu, audien dari masing-masing ketiga 
tafsir tersebut berbeda, yakni tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn memiliki audien 
yang lebih umum yaitu masyarakat yang tidak memahami bahasa sunda dan 
tidak mampu membaca huruf Arab. Sedangkan tafsir Rawḍatul „Irfân dan 
Malja‟ al-Ṭâlibîn digunakan untuk kalangan orang yang memahami bahasa 
Sunda, khususnya tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn yang digunakan oleh para santri 
karena memiliki penjelasannya yang lebih luas daripada tafsir Rawḍatul „Irfân. 
Kitab Rawḍatul „Irfân merupakan karya tafsir yang ketiga setelah 
Malja‟ al-Ṭâlibîn dan Tamsyiyyat al-Muslimîn, dan tafsir satu-satunya yang 
lengkap 30 juz. Malja‟ al-Ṭâlibîn merupakan tafsir pertama yang ditulis 
Ahmad Sanusi dari juz 30 dan berlanjut kejuz 1-juz 10 (surat al-Taubah ayat 
27). Sedangkan Tamsyiyyat al-Muslimîn tafsir kedua yang ditulis setelah ia 
kembali ke Sukabumi dari pengasingannya di Batavia yang dimulai dari juz 1-
juz 6 surat al-Mâ‟idah ayat 35. Tafsir ini menuai banyak kontroversi yang 
fenomenal terkait dengan penerjemahan al-Qur‟an kedalam bahasa Latin. 
Reaksi dari para ulama yang demikian keras sehingga Ahmad Sanusi pernah 
dikafirkan dan dihalalkan darahnya, kecuali bila ia berhenti menulis tafsir itu 
dan bertobat serta kembali mengucapkan dua kalimat syahadat.
 11
 
                                                          
11
 Dadang Darmawan, “Ortodoksi Tafsir: Respons Ulama Terhadap Tafsir Tamsjijjatoel 
Muslimien Karya K.H. Ahmad Sanoesi”, (Disertasi S3 Ilmu Agama Islam UIN Syarif 
Hidayatullah Jakarta, 2009), h. 1.  
6 
 
 
Hal tersebut cukup membuat penulis heran, karena dua kitab tafsir yang 
sebelumnya dapat diterima dengan baik oleh semua pihak khususnya tafsir 
Rawḍatul „Irfân yang sampai saat ini masih dibaca di beberapa pesantren di 
Jawa Barat juga dalam berbagai pengajian dan majelis taklim. Hal ini bisa 
terjadi karena dalam tafsir ini format penulisannya berbeda dengan kedua tafsir 
yang lainnya. Tafsir Rawḍatul „Irfân ditulis dengan melibatkan unsur pokok 
pesantren, kyai dan santri,
12
 dan tafsir ini ditulis untuk melengkapi dua tafsir 
sebelumnya yang ditulis tidak lengkap. 
Kemudian, alasan penulis mengambil tema kepemimpinan politik 
dikarenakan pada saat Sukabumi dikuasai oleh pemerintah Belanda, ulama 
Pakauman (orang yang diamanati kepemimpinan oleh Belanda) tidak 
menjalankan kepemimpinan politik sesuai dengan ajaran agama Islam. 
Misalnya, masalah zakat, yang menurut Ahmad Sanusi tugas untuk menarik 
zakat bukan diatur oleh Ulama Pakauman/pemerintah tetapi dilakukan oleh 
amil atau lebe yang dipilih oleh masyarakat langsung. Karena jika amil yang 
dipilih oleh Ulama Pakauman/pemerintah mereka tidak melaksanakan tugas 
tersebut secara amanah. 
 Dengan demikian, berpijak pada beberapa pertimbangan di atas, 
penulis tertarik untuk membahas dan meneliti lebih lanjut mengenai ketiga 
tafsir tersebut dengan mengangkat tema pembahasan “Prinsip Dasar dalam 
Kepemimpinan Politik Menurut Ahmad Sanusi (Studi atas Tafsir Rawḍatul 
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 Lebih jelas baca, Fadlil Munawwar Manshur, “Tradisi Penciptaan dan Penafsiran Kitab 
Islam Klasik di Pesantren: Tinjauan Sekilas atas Salah Satu Karya Kiai Haji Ahmad Sanusi”, 
dalam Humaniora, (1995), h. 11-13. 
7 
 
 
„Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn 
dan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn)”. 
B. Rumusan Masalah 
Berdasarkan latar belakang masalah di atas, dirumuskan masalah 
sebagai berikut: 
1. Bagaimana metode penafsiran Ahmad Sanusi tentang ayat-ayat 
kepemimpinan politik dalam tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, 
Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan Tamsyiyyat al-
Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn? 
2. Apa prinsip dasar dalam kepemimpinan politik menurut Ahmad Sanusi 
dalam tafsir tersebut? 
C. Tujuan Penelitian 
Tujuan penelitian ini adalah: 
1. Untuk menjelaskan metode penafsiran Ahmad Sanusi tentang ayat-ayat 
kepemimpinan politik dalam tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, 
Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan Tamsyiyyat al-
Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn. 
2. Untuk menjelaskan prinsip dasar dalam kepemimpinan politik menurut 
Ahmad Sanusi dalam tafsir tersebut. 
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D. Manfaat dan Kegunaan 
1. Secara akademis, untuk menambah wawasan dan pengetahuan yang terkait 
dengan prinsip dasar dalam kepemimpinan politik menurut pandangan 
Ahmad Sanusi. 
2. Secara praktis, untuk memberikan pengertian kepada masyarakat luas, 
terkait dengan prinsip dasar dalam kepemimpinan politik yang sesuai 
dengan ajaran Islam yang disampaikan melalui ayat-ayat al-Qur‟an. 
E. Tinjauan Pustaka 
Studi tentang kepemimpinan telah banyak dilakukan. Misalnya, 
Muhammad Dian Supyan yang pernah meneliti kepemimpinan Islam menurut 
pandangan M. Quraish Shihab.
13
 Selanjutnya, kajian mengenai konsep 
kepemimpinan pernah diteliti oleh Ryan Alfian,
14
 Sibro Malisi,
15
 dan Maszofi 
yang meneliti tentang konsep pemimpin Islam dalam tafsir an-Nukât wa al-
„Uyûn karya Abu Hasan bin „Ali bin Muhammad al-Mawardi sebagai karya 
tafsir yang menegaskan bahwa kepemimpinan Islam itu tidak terletak pada 
kemasan akan tetapi secara praktek yang memperlihatkan esensi ke-Islaman 
dengan mengimplementasikan ruh-ruh Islam.
 16
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Kemudian studi tentang Ahmad Sanusi juga telah banyak dilakukan 
oleh para peneliti yang lain dengan sudut pandang mengenai pembahasan yang 
lain juga. Misalnya, studi yang berkaitan dengan sejarah tafsir yang dilakukan 
oleh Muhammad Lutfi Robani yang berjudul Dialektika Tafsir Al-Qur‟an dan 
Budaya Sunda dalam Tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân Karya 
Ahmad Sanusi, prodi Ilmu Al-Qur‟an dan Tafsir Fakultas Ushuluddin dan 
Filsafat UIN Sunan Ampel Surabaya pada tahun 2017. 
Hasil penelitiannya menyimpulkan bahwa mengenai latar belakang 
Ahmad Sanusi menyusun kitab tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân 
adalah untuk lebih mempermudah dan memenuhi kebutuhan intelektual 
masyarakat Sunda dalam mempelajari agama dan mendalami al-Qur‟an. 
Metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah kualitatif dan wawancara 
dengan menggunakan pendekatan hermeneutika dan didukung dengan 
pendekatan historis antropologis guna mengungkap dialektika tafsir al-Qur‟an 
dengan nilai budaya Sunda, sehingga mewujudkan dialektika yang dibagi tiga 
yaitu; taḥmîl, taḥrîm dan taghyîr.17 
Sedangkan studi penelitian di bidang metode tafsir, beberapa yang 
penulis temukan adalah: Pertama, Maesaroh Karmilah yang menulis tentang 
“Karakteristik Penafsiran Ahmad Sanusi (Kajian Terhadap Tafsir Tamsyiyyat 
al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn), jurusan Tafsir Hadis Fakultas 
Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta pada tahun 2003. Hasil 
penelitiannya menyatakan bahwa metode yang digunakan adalah taḥlîlî 
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 Muhammad Lutfi Robani, “Dialektika Tafsir Al-Qur‟an dan Budaya Sunda dalam Tafsir 
Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân Karya Ahmad Sanusi”, (Skripsi S1 Fakultas Ushuluddin dan 
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(analisis) dan bentuk kecenderungan penafsirannya yaitu bi al-Ra‟yi sedangkan 
corak penafsirannya adalah adabi ijtimâ‟i.18 
Kedua, Yuliawati yang menulis tentang “Karakteristik Tafsir Malja‟ al-
Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn Karya K.H. Ahmad Sanusi (Studi 
Pada Sumber, Metode dan Corak)”, jurusan Tafsir Hadis Fakultas Ushuluddin 
UIN Sunan Gunung Djati Bandung tahun 2016. Hasil penelitiannya 
mengatakan bahwa metode yang digunakan dalam tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn fî 
Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn adalah global (ijmâli), sedangkan sumber 
penafsirannya bi al-Ra‟yi dan memiliki corak yang umum.19 
Ketiga, skripsi yang ditulis oleh Muhammad Ruli yang berjudul “Tafsir 
Al-Qur‟an Berbahasa Sunda Kajian Metode dan Corak Tafsir Rawḍatul „Irfân 
fî Ma‟rifat al-Qur‟ân Karya K.H. Ahmad Sanusi”, jurusan Tafsir Hadis 
Fakultas Ushuluddin dan Humaniora UIN Walisongo Semarang tahun 2017. 
Hasil penelitiannya menyatakan bahwa metode penafsiran K.H. Ahmad Sanusi 
dalam Tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân adalah termasuk metode 
ijmâli yang memberikan penjelasan yang singkat tidak bertele-tele. Sedangkan 
corak penafsirannya fiqih yaitu penafsiran al-Qur‟an yang menitik beratkan 
bahasan dan tinjauannya pada aspek hukum dari al-Qur‟an.20 
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Dari beberapa penelitian di atas menunjukkan bahwa penelitian-
penelitian terdahulu yang pembahasannya tentang kitab tafsir karya Ahmad 
Sanusi hanya terbatas pada sejarah, metode dan corak penafsiran. Oleh karena 
itu, pada penelitian ini penulis akan meneliti tentang pemikiran Ahmad Sanusi 
dalam tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr 
Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-
„Âlamîn mengenai prinsip dasar dalam kepemimpinan politik. 
F. Kerangka Teori 
Kajian ini memakai teori analisa hermeneutika Gadamer. Menurutnya, 
penafsiran suatu teks tidak hanya direproduksi maknanya saja (statis), tetapi 
juga harus memproduksi makna baru seiring dan sejalan dengan latar belakang 
sosial kultural penafsiran (dinamis), dengan begitu teks akan menjadi „hidup‟ 
dan kaya akan makna, sesalu kontekstual seiring dengan akselerasi 
perkembangan budaya dan peradaban manusia.
21
 
Secara general, dalam mengkaji suatu pemikiran tokoh dan kitab tafsir 
itu lebih terarah pada pendekatan sejarah, karena pendekatan ini sangat 
membantu dalam menelisik aspek metodologis penulisan sebuah kitab tafsir. 
Dengan berbekal data dari aspek sejarah, penulis dapat menganalisa konteks 
yang terjadi pada saat itu. Karena pemikiran seorang tokoh akan banyak 
dipengaruhi oleh situasi yang berkembang dengan berbagai macam orientasi 
kecenderungannya. Begitupun seorang mufassir yang berasal dari tatar Sunda, 
Ahmad Sanusi, akan dapat memotret pemikiran metodologis dalam 
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penyusunan kitab tafsir Rawḍatul „Irfân, Malja‟ al-Ṭâlibîn, dan Tamsyiyyat al-
Muslimîn. Teori ini yang disebut oleh Hans George Gadamer sebagai 
“kesadaran sejarah”, dimana setiap manusia selalu dipengaruhi oleh tradisi, 
kultur maupun pengalaman-pengalaman hidupnya.
22
  
G. Metode Penelitian 
Adapun metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah: 
1. Jenis Penelitian 
Pada penelitian ini penulis menggunakan penelitian kepustakaan 
(library research), yaitu suatu penelitian yang menghasilkan data 
deskriptif berupa kata-kata yang tertulis,
23
 sehingga tidak memerlukan 
sampel dan pertanyaan (angket) seperti yang lazim digunakan dalam 
penelitian lapangan (field research). Yang diperlukan dalam penelitian 
kepustakaan adalah pengujian terhadap argumen-argumen yang dipakai.   
2. Sumber Data 
Dalam penelitian ini, sumber data dibagi menjadi dua, yaitu : 
a. Sumber Data Primer 
Sumber data primer  dalam penelitian ini kitab tafsir Rawḍatul 
„Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb 
al-„Âlamîn dan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-
„Âlamîn karya Ahmad Sanusi. 
b. Sumber Data Sekunder 
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UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta), jil. 2, h. 37. 
23
 Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif (Bandung: Rosda, 2004), h. 4. 
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Sumber ini adalah data yang berisi tentang tulisan-tulisan yang 
berhubungan dengan materi pokok yang dikaji. Adapun data-data 
tersebut dapat diperoleh dari buku-buku, artikel, majalah, jurnal 
maupun media lain yang mendukung yang berkaitan dengan penelitian 
ini dan dapat dipertanggungjawabkan kebenaran datanya.  
3. Teknik Pengumpulan Data 
Pada penelitian ini, penulis menggunakan teknik dokumentasi. 
Adapun langkah-langkah yang penulis gunakan dalam teknik dokumentasi 
adalah sebagai berikut: 
a. Menelusuri ayat-ayat al-Qur‟an yang mengisyaratkan tentang prinsip 
dasar kepemimpinan politik dalam tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat 
al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan 
Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn. 
b. Meninjau metode penafsiran Ahmad Sanusi tentang ayat-ayat tersebut 
dalam tafsir Rawḍatul „Irfân, Malja‟ al-Ṭâlibîn dan Tamsyiyyat al-
Muslimîn. 
c. Menelaah isi penafsiran Ahmad Sanusi tentang ayat-ayat tersebut 
untuk kemudian menerapkannya sebagai prinsip dasar dalam 
kepemimpinan politik yang ditawarkan oleh Ahmad Sanusi. 
4. Analisa Data 
Setelah proses pengumpulan data dilakukan, maka langkah 
selanjutnya adalah analisa data. Analisa yang akan digunakan dalam 
penelitian ini adalah deskriptif-analisis. Deskriptif yaitu metode yang 
14 
 
 
digunakan untuk mengumpulkan informasi mengenai status suatu gejala 
menurut apa adanya, serta berusaha mendeskripsikan dan menginterpretasi 
(keterangan) yang tepat.
24
 Sedangkan analisis yang dimaksudkan adalah 
menguraikan data dengan cermat dan terarah. 
Analisa data dengan model seperti ini, penulis akan menguraikan 
atau mendeskripsikan pemikiran tokoh, termasuk di dalamnya adalah 
biografi tokoh serta keterkaitan antara realitas yang terjadi pada saat 
Ahmad Sanusi menulis tafsir. 
Dari langkah tersebut maka dapat diketahui prinsip dasar dalam 
kepemimpinan politik yang dibangun oleh Ahmad Sanusi dalam tafsir 
Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm 
Rabb al-„Âlamîn dan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-
„Âlamîn. 
H. Sistematika Pembahasan 
Sistematika pembahasan dalam penulisan ini dibentuk dengan tujuan 
agar pembahasan dalam penelitian ini menjadi utuh, terarah dan sistematis. Oleh 
karena itu, penulis menyusun sistematika pembahasannya sebagai berikut: 
Bab pertama, pendahuluan. Pada bab ini berisi tentang latar belakang 
masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, manfaat dan kegunaan penelitian, 
tinjauan pustaka, kerangka teori, metode penelitian dan sistematika 
pembahasan. 
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 Sumanto, Metodologi Penelitian Sosial dan Pendidikan (Yogyakarta: Andi Offset, 
1995), h. 77. 
15 
 
 
Bab kedua, pada bab ini menguraikan tentang biografi Ahmad Sanusi 
mengenai riwayat hidup, riwayat pendidikan, kondisi sosial dan politiknya 
serta karya-karyanya. Pada pembahasan mengenai kitab Rawḍatul „Irfân fî 
Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan 
Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn; masing-masing 
tafsir akan dibahas mengenai latar belakang penulisan tafsir, sistematika 
penyajian tafsir, metode dan corak dan sumber-sumber rujukan. 
Bab ketiga, diisi dengan tinjauan mengenai pengertian kepemimpinan 
secara umum, kepemimpinan politik, dan kepemimpinan dalam Islam. 
Bab keempat, pada bab ini merupakan inti dari penelitian, yang berisi 
tentang penafsiran ayat-ayat tentang kepemimpinan politik serta prinsip dasar 
dalam kepemimpinan politik menurut Ahmad Sanusi dalam tafsir Rawḍatul 
„Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn 
dan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn. 
Bab kelima, merupakan penutup. Bab ini berisi kesimpulan dan saran-
saran.  
16 
BAB II 
AHMAD SANUSI DAN TAFSIR RAWḌATUL ‘IRFÂN FÎ MA’RIFAT AL-
QUR’ÂN, MALJA’ AL-ṬÂLIBÎN FÎ TAFSÎR KALÂM RABB AL-‘ÂLAMÎN 
DAN TAMSYIYYAT AL-MUSLIMÎN FÎ TAFSÎR KALÂM RABB AL-
‘ÂLAMÎN 
 
A. Biografi Ahmad Sanusi 
Ahmad Sanusi dilahirkan pada tanggal 12 Muharram 1306 H 
bertepatan dengan tanggal 18 September 1888 M di kampung Cantayan Desa 
Cantayan Kecamatan Cantayan Kabupaten Sukabumi.
1
 Sementara itu, 
berdasarkan keterangan yang terdapat di atas batu nisan makamnya, Ahmad 
Sanusi dilahirkan pada tanggal 3 Muharram 1306 H dan meninggal pada 
tanggal 31 Juli 1950. 
Ahmad Sanusi merupakan keturunan dari seorang ulama dan orang 
yang menyebarkan Islam di Tasikmalaya yaitu Syekh Abdul Muhyi 
Pamijahan.
2
 Akibat timbulnya pertentangan dengan pemerintahan Belanda di 
Tasikmalaya pada waktu itu, kakek Ahmad Sanusi yang bernama H. Yasin 
bersama istrinya Nyai Naisara berpindah dari Tasikmalaya ke Sukabumi.
3
 Ia 
bermukim di daerah Cantayan dan menjadi Ajeungan
4
 di daerah tersebut dan 
mendirikan pesantren yang dikenal dengan sebutan Pesantren Cantayan.  
                                                          
1
Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangannya dalam Pergolakan 
Nasional (Tangerang: Jelajah Nusa, 2016), h. 3. 
2
 S. Wanta, K.H. Ahmad Sanusi dan Perjuangannya (Majalengka: PB PUI, 1986), h. 1. 
3
 Wawan Hernawan, Seabad Persatuan Ummat Islam 1911-2011 (Jawa Barat: YSMI 
Jawa Barat dan PUI Jawa Barat, 2014), h. 59. 
4
 Ajeungan adalah istilah yang populer di kalangan masyarakat Sunda yang merupakan 
sebutan bagi seseorang yang memiliki ketinggian ilmu agama Islam serta perilaku dan akhlaknya 
yang menjadi panutan bagi masyarakat dan diakui sebagai pemimpin Umat di lingkungannya. 
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Dilihat dari silsilah keluarga, silsilah Ahmad Sanusi sampai 
Rasulullah Saw. dari Syekh Abdul Muhyi - R.A Tanganziah - Kentol 
Sumbirana- Wira Candera - Sunan Giri (Syekh Ainul Yakin) - Ishak Maksum- 
Ibrohim al-Ghozali - Jamaluddin Husein - Ahmad - Abdullah - Abdul Malik- 
Alawi - Muhammad - Shahibul Mizbad - Ali Khali Qasam - Alawi - 
Muhammad - Alawi - Abdullah - Ahmad al-Muhajir - Isa al-Bisari - 
Muhammad al-Faqih - Ali al-Aridh - Ja‟far Shadiq - Muhammad al-Baqir - 
Ali Zaenal Abidin - Sayyid Husein - Siti Fatimah (istri Sayyidina Ali) - Nabi 
Muhammad Saw.
5
 
Ayah Ahmad Sanusi yaitu KH. Abdurrohim yang memiliki tiga 
orang istri; Empok, Zainab dan Oyo. Ahmad Sanusi merupakan anak ketiga 
dari delapan bersaudara dari pasangan KH. Abdurrohim dengan Empok (istri 
pertama). Ia juga mempunyai saudara seayah dari Zainab (istri kedua), 
sedangkan dari istri ketiga, KH. Abdurrohim tidak memiliki keturunan.
6
   
1. Pendidikan Ahmad Sanusi  
Ahmad Sanusi dididik dan dibesarkan langsung dari ayahnya di 
pesantren Cantayan sampai berusia enam belas tahun
7
 dan tidak pernah 
mengenyam pendidikan umum. Ia menghabiskan waktu belajarnya di 
                                                          
5
 Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangannya dalam 
Pergolakan Nasional, h. 224. Lihat juga Mukhtar Effendi, Garis Besar Keturunan Syekh Abdul 
Muhyi Pamijahan Tasikmalaya Jawa Barat (Sukabumi: Komplek SMAN 1 Sukabumi, 1998), h. 
1A, 1B, 1C, 1D, 2E, dan  4F. 
6
 Yayan Mulyana, “Metode Penafsiran Ayat-ayat Aḥkâm dalam Kitab Tamsyiyyat al-
Muslimîn Karya KH. Ahmad Sanusi”, (Tesis S2 IAIN Sunan Gunung Djati Bandung, 2003), h. 93. 
7
 Ada pula yang berpendapat bahwa Ahmad Sanusi belajar sampai usia 15 tahun. Lihat 
Hanwar Priyo Handoko, “Konsep Pendidikan K.H. Ahmad Sanusi”, dalam Dewantara, Vol. 1, no. 
01 (Januari-Juni 2016), h. 30. 
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pesantren untuk mendalami ilmu agama Islam dan memperluas wawasan 
di masyarakat untuk menambah pengalaman. 
Pada usia 17 tahun ia mulai belajar ilmu agama ke berbagai 
pesantren priangan, sekitar Sukabumi, Cianjur, Garut dan Tasikmalaya. 
Seperti: 1) Pesantren Salajambe Cisaat Sukabumi, pimpinan Ajeungan 
Muhammad Anwar selama 6 bulan; 2) Pesantren Sukamantri Cisaat 
Sukabumi, pimpinan Ajeungan Muhammad Siddiq selama 2 bulan; 3) 
Pesantren Sukaraja Sukabumi, Pimpinan Ajeungan Sulaeman/ Ajeungan 
Hafidz selama kurang lebih 6 bulan; 4) Pesantren Cilaku Cianjur untuk 
belajar tasawwuf, selama 12 bulan; 5) Pesantren Ciajag Cianjur, selama 
kurang lebih 5 bulan; 6) Pesantren Gentur Warung Kondang Cianjur, 
pimpinan Ajeungan Ahmad Syatibi dan Ajeungan Qurtobi selama 6 bulan; 
7) Pesantren Kresek Blubur Limbangan Garut, selama 6 bulan dan 
Pesantren Bunikasih Cianjur, selama 3 bulan; 8) Pesantren Babakan 
Selawi, Kebon Pedes Baros Sukabumi, pimpinan Ajeungan Haji Affandi; 
9) Pesantren Sumursari Garut, selama 4 bulan; 10) Pesantren Gudang 
Tasikmalaya, pimpinan Ajeungan R. Suja‟i selama 12 bulan.8 
Adapun pesantren yang paling berkesan adalah Pesantren Babakan 
Selawi, karena ia bertemu dengan putri dari Ajeungan Affandi Kebon 
Pedes yang bernama Djuwariyah yang kemudian dinikahinya.
9
  Kemudian, 
setelah beberapa bulan menikah, tepatnya pada tahun 1910 Ahmad Sanusi 
                                                          
8
 Yayan Mulyana, “Metode Penafsiran Ayat-ayat Aḥkâm dalam Kitab Tamsyiyyat al-
Muslimîn Karya K.H. Ahmad Sanusi”, h. 94-95.  
9
 Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangan dalam Pergolakan 
Nasional, h. 4. 
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beserta istri menunaikan ibadah haji dan bermukim disana selama 5 tahun 
untuk memperdalam ilmunya dan berguru kepada ulama-ulama asal 
Indonesia, yaitu Syekh Ali al-Maliki, Syekh Ali al-Athayyibi, Syekh 
Muhammad Junaidi al-Garuti, Syekh Mukhtar, Syekh Abdullah Jamawi, 
Syekh Shaleh Bafadhil, Sa‟id Jamani (mufti dari mazhab Syafi‟i) dan 
Syekh Mahfudz at-Tirmasi.
10
  
Selain berguru kepada para ulama di atas, Ahmad Sanusi juga 
berguru kepada ulama pergerakan, yaitu KH. Abdul Halim (Tokoh Pendiri 
PUI Majalengka), Raden Haji Abdul Muluk (Tokoh SI), KH. Abdul 
Wahab Hasbullah (Tokoh Pendiri NU), dan KH. Mas Mansyur (Tokoh 
Muhammadiyah).
11
  
Pada akhir tahun 1915 Ahmad Sanusi kembali ke Cantayan untuk 
membantu mengajar dan mengembangkan ilmu pengetahuannya, sehingga 
ia mendirikan sebuah pesantren di kampung Genteng, desa Lembur 
Sawah, Cibadak Sukabumi yang dinamakan Pesantren Babakan Sirna atas 
dorongan dari ayahnya.
12
  
Selain mengajar di Pesantren yang ia dirikan, Ahmad Sanusi juga 
memberikan pencerahan dan dakwah kepada masyarakat. Dakwah tersebut 
berhubungan dengan pemikiran keagamaan, pemikiran yang menyangkut 
gerakan-gerakan pembaharuan maupun masalah yang berhubungan dengan 
                                                          
10
 Dadang Darmawan, “Ortodoksi Tafsir: Respons Ulama Terhadap Tafsir Tamsjijjatoel 
Muslimien Karya K.H. Ahmad Sanoesi”, (Disertasi S3 Ilmu Agama Islam UIN Syarif 
Hidayatullah Jakarta, 2009), h. 63-64. 
11
 Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangan dalam Pergolakan 
Nasional, h. 5. 
12
 Asep Mukhtar Mawardi, “Haji Ahmad Sanusi dan Kiprahnya dalam Pergolakan 
Pemikiran Keislaman dan Pergerakan Kebangsaan”, (Tesis S2 UNDIP Semarang, 2011), h. 98. 
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kenegaraan. Oleh karena itu, ia mendapat perhatian khusus dari 
pemerintah kolonial Belanda terutama ulama Pakauman. Karena ia 
dianggap sebagai orang yang berpengaruh terhadap masyarakat yang 
kemungkinan dapat menimbulkan pemberontakan.
13
 
Hal tersebut terbukti dengan adanya insiden pada bulan Agustus 
1927 di sekitar Pesantren Genteng tentang kerusakan dua jaringan kawat 
telepon yang menghubungkan Sukabumi, Bandung dan Bogor. Insiden ini 
terjadi sebagai bukti penangkapan Ahmad Sanusi oleh pemerintah kolonial 
Belanda yang mengakibatkan ia harus dipenjara selama 9 bulan (Mei 
1928) dan dipindahkan ke penjara Nyomplong Sukabumi selama 6 bulan 
sampai November 1928.  
Selanjutnya, Ahmad Sanusi diasingkan di Tanah Tinggi Senen, 
Batavia Centrum selama 6 tahunan dan dipindahkan pada bulan Agustus 
1934 ke kota Sukabumi
14
 dengan status tahanan kota selama 5 tahunan 
sampai dengan turunnya keputusan Gubernur Jenderal nomor 3 pada 
tanggal 20 Februari 1939 yang ditandatangani oleh A.W.L Tjarda yang 
isinya menyatakan untuk mengakhiri masa tahanan kota Ahmad Sanusi.
 15
 
                                                          
13
 Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangan dalam Pergolakan 
Nasional, h. 9-10. 
14
 Setelah bebas dari penahan pemerintah Belanda, Sanusi kembali ke Sukabumi, tetapi 
tidak datang ke pesantren yang pertama kali di dirikannya. Ia datang ke Gunung Puyuh dengan 
membeli sebidang tanah dan kemudian di atas tanah tersebut ia membangun perguruan yang diberi 
nama „Perguruan Syamsul Ulum‟ tahun 1933 M. Karena pesantren ini terletak di perkampungan 
Gunung Puyuh, maka nama „Pesantren Gunung Puyuh‟ menjadi lebih terkenal dari pada nama 
pesantren yang sebenarnya, Syamsul Ulum. Baca Yayan Suryana, “Dialektika Modernis dan 
Tradisionalis Pemikiran Hukum Islam di Indonesia (Pemikiran Hukum Islam K.H. Ahmad Sanusi 
1888-1950)”, dalam Al-Qanun, Vol. 11, no. 1 (Juni 2008), h. 49-50. 
15
 Munandi Shaleh, “Kiyai Haji Ahmad Sanusi dan Karya-karyanya: Khasanah Literasi 
Ilmu-ilmu Ajaran Islam di Nusantara”, dalam jurnal yang belum diterbitkan (Oktober 2018), h. 4. 
21 
 
Selama menjalani masa-masa 15 bulan di penjara dan 11 tahun di 
internir (dibuang) atau diasingkan dengan status tahanan kota, pemerintah 
Belanda tidak melarang masyarakat sekitar untuk bertemu dengan Ahmad 
Sanusi. Alasan mereka mendatangi Ahmad Sanusi adalah untuk 
menjenguk dan mengadukan berbagai masalah yang terjadi, sehingga ia 
semakin kuat untuk berjuang menegakkan keadilan dan kebenaran dengan 
pemikirannya yang banyak dituangkan dalam bentuk tulisan, kemudian 
diterbitkan dan disebarluaskan kepada masyarakat.
16
 
2. Kondisi Sosial Politik 
a. Era Pemerintah Kolonial Belanda 
Pada masa ia mukim di Makkah, selain belajar, Ahmad Sanusi 
juga mulai berkenalan dengan masalah politik dan berinteraksi dengan 
Sarekat Islam (SI) yang dikenalkan oleh Abdul Muluk tahun 1913 M. 
Keterlibatan Ahmad Sanusi dalam bidang politik terlihat ketika ia 
mengadakan pembelaan atas „surat kaleng‟ dari kecaman Sayyid 
Utsman bin Abdullâh Alawi tahun 1914.
17
 Ia bahkan menulis buku 
berjudul “Nahratudhdhargham” untuk membela SI. Ia berpendapat 
bahwa SI memiliki pandangan positif dalam perjuangannya yang 
bertujuan untuk melepaskan ketergantungan bangsa pribumi dari 
bantuan bangsa asing.
18
 
                                                          
16
 Miftahul Falah, Riwayat Perjuangan K.H. Ahmad Sanusi (Sukabumi: MSI Cabang 
Jawa Barat, 2009), h. 66. 
17
 Dadang Darmawan, “Ortodoksi Tafsir: Respons Ulama Terhadap Tafsir Tamsjijjatoel 
Muslimien Karya K.H. Ahmad Sanoesi”, h. 64. 
18
 Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangan dalam Pergolakan 
Nasional, h. 30. 
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Sepulangnya dari Makkah tahun 1915, Ahmad Sanusi mulai 
aktif di Sarekat Islam (SI) Sukabumi. Pada awal perkembangannya, SI 
di Sukabumi berjalan cukup lamban dan tidak tampak keberhasilannya 
dalam meraih keanggotaannya. Tetapi, setelah mendapat dukungan 
dari para pemimpin pondok pesantren seperti KH. Muhammad Hasan 
Basri, perkembangan SI di Sukabumi cukup pesat sehingga Ahmad 
Sanusi diangkat menjadi adviseur (penasehat) dan KH. Sirod sebagai 
Presiden SI Sukabumi.
19
 
Kemudian pengalaman yang didapat selama dalam pengasingan 
di Batavia Centrum telah mengubah konsep perjuangan Ahmad 
Sanusi. Perjuangannya tidak lagi hanya sekedar menentang kebijakan 
pemerintah yang tidak “sreg” menurut pandangannya, tetapi 
mencakup pandangan tentang perjuangan dalam kerangka 
kemerdekaan.
20
 Ia menganggap bahwa perjuangan kemerdekaan atas 
dasar kebangsaan tidak bertentangan dengan ajaran Islam.
21
 
Akibat seringnya diadakan komunikasi antara Ahmad Sanusi 
dengan para pengikutnya yang datang ke tempat pengasingannya, 
akhirnya ia tergerak untuk mendirikan Al-Ittihadjatoel Islamijjah (AII) 
pada tahun 1931,
22
 yang didirikan dengan tujuan untuk mewujudkan 
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 Sulasman, “Berjuang dari Pesantren Hingga Parlemen”, dalam Sejarah Lontar, Vol. 5, 
no.2 (Juli 2008), h. 5. 
20
 Ibid., h. 5. 
21
 Fatwa tersebut dikeluarkan sebagai counter attack terhadap sebagian ulama yang 
menganggap haram bagi kaum Islam berjuang atas dasar nasionalisme atau kebangsaan. 
22
 Wawan Hernawan, “Ahmad Sanoesi (1888-1950): Penggerak Organisasi Al-
Ittihadijatoel Islamijjah (AII)” (Maret-April 2013), h. 12. 
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kebahagiaan umat dengan menjalankan secara konsisten ajaran Islam 
berdasarkan atas mazhab Ahlus Sunnah wal Jama‟ah.23 
Meskipun AII bukan organisasi politik, Ahmad Sanusi selalu 
berupaya untuk menggugah kesadaran politik di kalangan para jama‟ah 
dan anggotanya. Hal tersebut dipertegas dengan dimuatnya tulisan 
yang berjudul „Indonesia Iboe Kita‟ dan „Islam dan Politik 
Internasional‟ dalam Soeara Moeslim edisi Juli dan Agustus 1932. 
Kedua tulisan itu berisi uraian yang bertujuan untuk menggugah 
bangsa Indonesia agar tidak bergantung dengan bangsa lain. Bangsa 
Indonesia harus memperjuangkan nasibnya sendiri dan tanah airnya 
demi untuk harga diri sebagai sebuah bangsa.
24
 
Selain mendirikan AII, Ahmad Sanusi juga mendirikan Barisan 
Islam tahun 1937. Organisasi yang didirikan sebagai wadah bagi para 
pemuda dan salah satu yang melatarbelakangi pendirian organisasi ini 
adalah pasca adanya perdebatan dengan ulama Pakauman dan elit 
birokrasi.
25
 Kemudian untuk mengoptimalkan potensi yang dimiliki 
kaum perempuan, Ahmad Sanusi membentuk sebuah organisasi 
Zainabiyah tahun 1941 yang diketuai oleh Siti Khotijah dari Tipar 
Sukabumi. Organisasi ini dibentuk dilatarbelakangi oleh suatu 
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 Miftahul Falah, Riwayat Perjuangan K.H. Ahmad Sanusi, h. 97-98. 
24
 Maya Maryati, “Peran KH. Ahmad Sanusi dalam Pendidikan Islam”, (Skripsi S1 
Fakultas Ilmu Tarbiyah dan Keguruan UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2014), h. 70-71. 
25
 Wawan Hernawan, “Ahmad Sanoesi (1888-1950): Penggerak Organisasi Al-
Ittihadijatoel Islamijjah (AII)”, h. 13. 
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keyakinan bahwa perjuangan tanpa dukungan kaum perempuan tidak 
mungkin bisa mencapai tujuannya.
26
 
b. Era Pemerintah Jepang 
Pada 8 Desember 1941, Jepang menyatakan perang kepada 
Amerika Serikat dan Inggris yang ditandai dengan serangannya 
terhadap Pearl Harbor Hawaii yang berakibat pecahnya Perang Asia 
Timur Raya. Akhirnya, pemerintah Belanda menyatakan perang 
terhadap Jepang sehingga terjadi mobilisasi angkatan bersenjata. 
Tetapi, kekuatan milliter Belanda ternyata tidak mampu membendung 
gerakan ofensif militer Jepang yang dalam waktu singkat wilayah 
Belanda dikudeta oleh Jepang.
27
 
Kekuasaan pun akhirnya diambil alih oleh Jepang tahun 1942 
dan Ahmad Sanusi memutuskan untuk bersikap kooperatif, karena ia 
ingin menghidupkan kembali All yang dipaksa berhenti pada era 
pemerintah Belanda. Ia mengajukan persyaratan dan meyakinkan 
penguasa militer Jepang bahwa AII berbeda dengan Muhammadiyah 
dan NU. Akhirnya, pada 1 Februari 1944 AII dihidupkan kembali 
dengan nama Persatoean Oemat Islam Indonesia (POII). Di bawah 
organisasi inilah, ia kemudian berjuang baik di bidang politik, sosial, 
maupun keagamaan.
28
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 Win Asep Ari Gayo, “Kajian Hermenetis Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifatil Qur‟ân Karya 
Ahmad Sanusi”, (Skripsi S1 Fakultas Ushuluddin dan Dakwah IAIN Surakarta, 2012), h. 20-21. 
27
 Miftahul Falah, Riwayat Perjuangan K.H. Ahmad Sanusi, h.157. 
28
 Miftahul Falah, Riwayat Perjuangan K.H. Abdul Halim (Sukabumi: MSI Cabang Jawa 
Barat, 2008), h. 152. 
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Pada Januari 1944, Ahmad Sanusi menjadi pengurus Jawa 
Hokokai (Kebangkitan Jawa) sebagai wakil Majelis Syuro Muslimin 
Indonesia (Masyumi) bersama-sama dengan KH. Wachid Hasjim dan 
Djoenaedi untuk menyebarluaskan rasa nasionalisme di kalangan 
masyarakat.
29
 
Meskipun Ahmad Sanusi memperlihatkan sikap kooperatif 
dengan pemerintah Jepang, namun ia tetap menganggap bahwa Jepang 
adalah penjajah. Ia juga seringkali mengabaikan dan menentang jika 
ada kebijakan pemerintah Jepang yang merugikan bangsa Indonesia, 
seperti halnya Ahmad Sanusi yang menolak untuk melakukan 
Saikeirei.
30
 Selain itu, Ahmad Sanusi secara diam-diam sering 
menyelenggarakan diskusi politik dengan tokoh-tokoh Pergerakan 
Nasional, yaitu Adam Malik (Lembur Situ), Arudji Kartawinata 
(Cigerji), Mohammad Hatta (Cikole), dan Karim Amrullah (Cikiray).
31
 
Sesuai dengan harapan pemerintah pada saat itu di 
Keprisedenan Bogor (Bogor Shu), Ahmad Sanusi membentuk tentara 
Peta (Pembela Tanah Air) yang disepakati oleh para ulama daerah 
Bogor ketika mengadakan pertemuan di Pesantren Gunug Puyuh, yang 
bertujuan untuk meminta Jepang melatih bangsa Indonesia di bidang 
militer.
32
 
                                                          
29
 Miftahul Falah, Riwayat Perjuangan K.H. Ahmad Sanusi, h. 166. 
30
 Munandi Shaleh, K.H. Ahmad Sanusi: Pemikiran dan Perjuangannya dalam 
Pergolakan Nasional, h. 98. 
31
 Miftahul Falah, Riwayat Perjuangan K.H. Ahmad Sanusi, h. 167. 
32
 Ibid., h. 173. 
26 
 
Pada proses pembentukan Tentara Peta, Ahmad Sanusi 
memang tidak ikut menjadi perwiranya. Ia hanya berperan sebatas 
membidani dan mempersiapkan kadernya yang akan duduk dalam 
jajaran komando tentara Peta. Karena pada saat tentara Peta dibentuk 
usianya sudah mencapai 55 tahun, yang dalam ukuran kemiliteran usia 
tersebut bukanlah usia ideal untuk menjadi tentara. Kemungkinan lain 
adalah kedudukannya sebagai Giin Bogor Shu Sangi Kai yang tidak 
memungkinkan dirinya menjadi perwira Peta. Namun demikian, hal 
tersebut tidak mengurangi peranannya dalam proses pembentukan 
tentara Peta yang kelak menjadi salah satu tulang punggung dalam 
mempertahankan kemerdekaan.
33
 
Pada Maret 1945, Saiko Shikikan (panglima militer tertinggi), 
Jenderal Kumakici Harada mengumumkan pembentukan Dokoritsu 
Junbi Cosakai (BPUPKI), yang diresmikan pada tanggal 28 Mei 1945 
di Gedung Cuo Sangi In. Peresmian itu dilanjut dengan pelantikan dan 
ketua para anggota BPUPKI yang diiringi dengan pengibaran bendera 
Merah Putih dan Hinomaru.
34
 Pemerintah Jepang juga mengangkat 
Ahmad Sanusi menjadi anggota nomor urut 2 dengan posisi duduk 
pada kursi nomor urut 36 bersebelahan dengan R. Soekarjo 
Wirjopranoto.
35
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Ketika sidang pleno BPUPKI 10 Juli 1945 berlangsung, terjadi 
berbagai perbedaan pendapat yang cukup sengit (namun masih 
dilakukan dalam koridor demokrasi) mengenai bentuk negara dan 
Rancangan Undang-Undang yang dikemukakan oleh para anggota 
BPUPKI. Salah satunya yaitu Ahmad Sanusi yang aktif memberikan 
pendapat serta mengajukan satu konsep negara yang disebut “Imamah” 
yang tidak lain adalah berbentuk Republik. Karena bentuk negara 
“Imamah” cenderung menyejahterakan rakyat, sebab imam atau 
pemimpin dipilih oleh rakyatnya dengan melihat berbagai 
pertimbangan atas dasar pengetahuannya yang mendalam mengenai 
agama, negara dan sebagainya.
36
 
Selain itu, ketika terjadi perdebatan dalam perumusan pasal 28 
ayat 2 Rancangan Undang-Undang Dasar pada tanggal 15 Juli 1945, 
Abdul Fatah Hasan mengusulkan kalimatnya diubah dari  
“Negara menjamin kemerdekaan tiap-tiap penduduk untuk 
memeluk agama apapun dan untuk beribadah menurut agamanya 
masing-masing” menjadi “Negara menjamin kemerdekaan tiap-tiap 
penduduk yang memeluk agama lain untuk beribadat menurut 
agamanya dan kepercayaannya masing-masing.” 
 
Usulan tersebut didukung oleh Ahmad Sanusi karena sesuai dengan 
kenyataanya bahwa mayoritas penduduk Indonesia beragama Islam 
sehingga kalau kalimat itu tidak diubah dikhawatirkan akan 
menyinggung perasaan umat Islam.
37
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Hal ini berbeda dengan pendapat yang dikemukakan oleh 
Kahar Muzakir yang meminta agar dalam ayat itu tidak berbau agama 
sedangkan Masykur berpendapat agar menggunakan kalimat “menurut 
agama”. Pada sisi lain, anggota BPUPKI yang non-Muslim 
menyatakan keberatan kalau kalimat itu dicantumkan dalam  
Rancangan Undang-Undang Dasar.  
Pandangan kelompok yang terakhir diterima oleh Soekarno dan 
meminta untuk mengambil pemungutan suara. Usulan Soekarrno 
tersebut disetujui oleh Radjiman Widioningrat selaku ketua. Tetapi,  
Ahmad Sanusi menolak usulan Soekarno dan Radjiman. Menurutnya, 
masalah agama jangan diputuskan berdasarkan suara mayoritas. Sebab 
masalah kepercayaan tidak dapat dipaksa atas dasar mayoritas. 
Akhirnya sebagai jalan keluar diputuskan saja akan menggunakan 
usulan Masykur atau Kahar Muzakir. Kemudian ia mengusulkan 
penggunaan “menurut agama” tidak pakai „nya‟ dan akhirnya 
pendapatnya yang disetujui oleh anggota sidang.
38
 
Dengan demikian, terlihat jelas bahwa jasa-jasa dan kontribusi 
pemikiran Ahmad Sanusi untuk bangsa Indonesia diapresiasi oleh 
Pemerintah Republik Indonesia yang menjadikannya sebagai anggota 
Komite Nasional Indonesia Pusat (KNIP).
39
 Selain itu, pada tanggal 12 
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Agustus 1992 Ahmad Sanusi dianugrahi Piagam Penghargaan dan 
Bintang Maha Putera Utama oleh Presiden Suharto dan pada tanggal 
10 November 2009 Susilo Bambang Yudhoyono sebagai Presiden 
Republik Indonesia, memberi tanda kehormatan untuk Ahmad Sanusi 
sebagai Bintang Maha Putera Adipradana yang diterima oleh ahli waris 
di Istana Negara.
 40
 
3. Karya-karya 
Mengenai karya-karya yang ditulis Ahmad Sanusi, berdasarkan 
pengakuannya sebagaimana tercantum dalam lampiran Pendaftaran Orang 
Indonesia yang Terkemoeka yang ada di Djawa. (R.A. 31. No. 2119.), 
untuk disampaikan kepada Gunsekandu Tjabang I, Pegangsaan Timoer 36 
Djakarta, ada 125 judul kitab yang terdiri dari 101 judul kitab berbahasa 
Sunda dan 24 judul kitab berbahasa Indonesia. Adapun judul kitab tersebut 
adalah sebagai berikut:
41
 
Pertama, karya-karya tentang tafsir al-Qur‟an/ ilmu tajwid yang 
terdapat 17 judul kitab, yaitu: Tafsir Maljaoettolibien (djoez ama), Tafsir 
Maljaoettolibien (satu boekoe), dan Tafsir Maljaoettolibien (24 boekoe 
dari 100 dzoej Qoer‟an) yang ditulis sekitar tahun 1930 sampai 1934, 
Tamsjijjatoel Moeslimin Fi Tafsir al-Kalam Rabb al-Alamin (1934 selesai 
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sampai 1939), Raoedlotul Irfan fi Ma‟rifati al-Qur‟an (t.th), Tidjanul 
Gilman ditulis sekitar tahun 1915-1920, dan karya karya yang ditulis 
sekitar tahun 1921-1927 yaitu: Sirodjoel Moeminien, Tafsier Surat Jasin, 
Tafsier Surat al-Waqi‟ah, Tafsier Surat Tabaroek, Tafsier Surat Doechan, 
Tafsier Surat Kahfi, , dan karya yang ditulis tanpa tahun yaitu Silahoel 
Irfan, Jasin Waqi‟ah, Hiljatoellisan, Hilaatoel Iman, dan Jasin Waqi‟ah 
(di Gantoeng Loegat dan Keterangannja). 
Kedua, karya-karya tentang ilmu tauhid/ akidah yang terdapat 28 
judul kitab, yaitu: Tardjamah Risalah Qoedsijah ditulis sekitar tahun 
1921-1927, Al-Loe Loe Oen-Nadid ditulis sekitar tahun 1915-1921, 
Hoeljatoel A‟qli dan Hoeljatoel A‟qli (bab murtad) ditulis sekitar tahun 
1921-1927, Tasjqiqoel Aoeham (1928), Noeroel Jakin ditulis sekitar tahun 
1928-1934, Silahoel Basil (1929), al-Moefhimat  (1929), 
Assoejoefoessorimah (1929), Madjma‟oel Fawaid (1931), Taoehied 
Moesliemien dan Taoehied Moesliemien (tentang ilmu tauhid), kitab ini 
ditulis dua kali dengan bentuk yang berbeda sekitar 1932-1934, 
Arroe‟oedijjah (1933), Matan Ibrohiem Bajoeri (1935), Mindoroh (1935), 
Silahoel Mahijah Firqoh 73 (1942), dan karya yang ditulis tanpa tahun 
yaitu: Matan Sanoesi, Tardjamah Djauharotoettaoehid, Al-Moethohhirot,  
Oesoeloel Islam, Tahdziroel Afkar, Loe Loe Oen-Nadid Ilmoe Tauhid, 
Tolakan Kepada Foetoehat, Tahdziroel Awam, Tahdziroel Afkar, Addaliel 
yang dua kali ditulis dengan masing-masing 10 nomer, Tanwiroeddoelam 
fi Firoqil Islam, dan Noeroel Iman 
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Ketiga, karya-karya tentang ilmu fiqih yang terdapat 29 judul kitab, 
antara lain Al-Djaoeharotoel Mardijah ditulis sekitar tahun 1915-1921, Al-
Oekoedoel Fachiroh (1920), Tardjamah Fiqih Akbar (1929), al-
Adwijtoessafiah (1929), karya yang ditulis sekitar tahun 1934-1939, yaitu: 
Hidajatussomad, al-Aqwaloel Moefidah dan al-Oehoed fil Hoedoed, 
Miftahoel Djannah, selanjutnya adalah karya yang ditulis tanpa tahun 
Kitab Talqin, Miftahoe Darussalam, Bab Zakat dan Fithrah, 
Qowaninoeddinijjah, Bab Nikah, Bab Taraweh, Bab Targib Tarhib, Bab 
Kematian, Firqoh (8 Nomer), Bab Woedloe, Bab Bersentoeh, Hiljatoel 
Goelam (bab siam), Kasjifoel Aoeham, Kitab Bab Tioeng, Dijafah dan 
Sodaqoh, Al-Isjaroh (membedakan antara Dijafah dan Sodaqoh), Bab Aer 
Teh, Bab Adzan Awal,Al-Kalimatoel Moezhiqoh, Sirodjoel Wahadj,  dan 
Idjtihad Taqlied. 
Keempat, karya-karya tentang ilmu bahasa Arab yang terdapat 6 
judul kitab. Berikut karya yang ditulis sekitar tahun 1921-1927 adalah 
Bahasan Nadlom Jaqoeloe dan Tanwiroerribat, Doeroesoennahwijah 
ditulis sekitar tahun 1928-1934, dan karya yang ditulis tanpa tahun yaitu: 
Bahasan Adjroemijah, Kasifoenniqab, dan Matan Sorob Bina.  
Kelima, karya-karya tentang akhlak/ tasawuf/ tariqat/ do‟a/ aurod, 
yang terdapat 25 judul kitab yaitu: Daliloessairien (1915-1921), 
kemudian, karya yang ditulis sekitar tahun 1921-1927 adalah Al-
Kawakibuddoerrijjah dan Sirodjoel Afkar, al-Djawahiroel Bahijah 
(tentang adab-adaban istri) dan al-Djawahiroel Bahijah (peradaban istri) 
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(1925-1933), Manaqib Sjech Abdoel Qodier Djaelani (1930), Fadoilloel 
Kasbi (1933), Doe‟a Nabi Ibrahiem (1934), Miftahoel Gina (1935), dan 
karya yang ditulis sekitar tahun 1934-1939 adalah Misbahoel Falah, 
Matolioel Anwar, Kitab Asmaoel Husna, Asmaoel Husna (dengan 
ma‟nanja serta choesoesijatnja), Mandoematurridjal, A‟qoiduddoeror, 
Tardjamah Kitab Hikam, dan karya yang ditulis tanpa tahun yaitu al-
Madjama‟atoel Moefidah, Fachroel Albab, Pengdjaran Istri (2 Nomor), 
Tarbijatoel Islam, Attamsjijjatoel Islamijjah, Ajjoehal Walad Gozalie, 
Hidajatoel Azkija,Hoedjdjatoel Qot‟ijjah, dan Bab Istighfar. 
Keenam, karya-karya tentang ilmu hadis antara lain, Tafsier 
Boechorie dan Al-Hidajah yang ditulis atau dikarang tanpa tahun. Ketujuh, 
karya-karya tentang sejarah yang terdapat 3 judul kitab, yaitu: Tarich Ahli 
Soennah, Lidjamoel Goeddar, dan Mifatahoerrohmah yang ditulis tanpa 
tahun. Kedelapan, kitab ilmu mantiq yaitu Moethijjatoel Goelam (t.th). 
Kesembilan, kitab ilmu bade‟ adalah al-Kalimatoel Moebajjinah (1941). 
Kesepuluh, kitab ilmu bayan adalah Kifajatoel Moebtadi  (t.th). Kesebelas, 
kitab munadoroh adalah Tardjamah Ilmoe Moenadoroh (t.th). 
Keduabelas, kitab jum‟ah yang terdiri dari 4 judul kitab, yaitu: 
Tanbihoettoellabah, Bab Djoemah, Sirodjoel Oemmah (70 Choesoesijat 
Djoemah),  Fathoel Moeqlatain (Tentang Pendirian Djoemah) semua 4 
karya ini ditulis sekitar tahun 1928-1934. 
Ketigabelas, karya-karya ini berbentuk majalah yang terdapat 6 
judul, yaitu: Al-Hidajatoel Islamijjah, Koersoes Al-Ittihad, Pengadjaran 
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Al-Ittjihad (7 nomer), Tabligoel Islam (10 nomer), Al-Moefid (6 nomer), 
Koersoes Lima Ilmu (10 nomer) yang ditulis tanpa tahun. 
Pada jumlah karya-karya di atas, penulis menghitung secara 
keseluruhan jumlah karyanya kurang satu. Jadi, karya-karya di atas bukan 
berjumlah 125 tetapi 124. Selain dari judul-judul di atas, menurut 
keterangan dari Munandi Shaleh, masih ada karangan lainnya yang belum 
ditemukan dan belum tercatat dengan baik karena masih dalam bentuk 
manuskrip. Jumlah karyanya diperkirakan sekitar 400-an (yang tercetak 
dan belum tercetak). Akan tetapi, kitab-kitab yang belum ditemukan 
tersebut kemungkinan masih banyak yang dipegang oleh para santrinya 
yang terdahulu, dan kemungkinan yang lainnya yaitu berada di 
perpustakaan Belanda.
42
  
 
B. Tafsir Rawḍatul ‘Irfân fî Ma’rifat al-Qur’ân 
1. Latar Belakang Penulisan Tafsir 
Berdasarkan penelitian yang penulis lakukan, belum ditemukan 
alasan khusus mengenai latar belakang Ahmad Sanusi menulis tafsir 
Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân. Kitab ini merupakan karangan 
ketiga setelah tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan 
Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, dan ada 
kemungkinan bahwa tafsir Rawḍatul „Irfân banyak dipengaruhi oleh tafsir 
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Malja‟ al-Ṭâlibîn yang merupakan tafsir pertama yang ditulis Ahmad 
Sanusi. 
Berdasarkan hasil wawancara penulis dengan Munandi Shaleh, ia 
mengatakan bahwa hal yang melatarbelakangi Ahmad Sanusi menulis 
tafsir Rawḍatul „Irfân adalah untuk lebih mempermudah masyarakat 
Sunda dalam mempelajari dan mendalami al-Qur‟an. Selain itu, Ahmad 
Sanusi juga mempunyai semangat yang tinggi dalam menyampaikan ilmu 
kepada masyarakat yang kemudian gagasan dan pikirannya yang berisi 
tentang ajaran Islam banyak dituangkan dalam bentuk tulisan dengan 
harapan untuk memenuhi kebutuhan intelektual masyarakat Sunda  dalam 
bidang keagamaan.
43
 
Selama proses menyelesaikan tafsir Rawḍatul „Irfân, Ahmad 
Sanusi setidaknya memiliki beberapa aspek dalam kehidupan sosial 
politiknya. Pertama, sebagai bagian dari kegiatan pengajian dan Ajeungan 
di pesantren. Kedua, mengarang dalam kondisi sebagai tahanan kota di 
Batavia. Ketiga, kegiatan penulisan tafsir yang merupakan hasil jawaban 
terhadap faham keagamaan yang berbeda dengan yang dianutnya.
44
  
Menurut Maman Abdurrahman, sebagaimana dikutip oleh Lutfi,  
tafsir ini ditulis oleh Ahmad Sanusi di Sukabumi tahun 1935 yang dibantu 
oleh kedua muridnya yaitu Misbah dan Kosasih. Pada saat itu, ia baru 
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kembali dari pengasingan di Batavia Centrum kurang lebih 7 tahun 
sebagai tahanan politik oleh kolonial Belanda.
45
  
Pada proses awal penyusunan tafsir Rawḍatul „Irfân (juz 1-15) 
yaitu dalam bentuk lisan yang dilakukan oleh Ahmad Sanusi bersama 30 
santrinya. Hasilnya kemudian dikumpulkan dan disalin ulang oleh seorang 
penulis (katib) yang dipercaya Ahmad Sanusi, yakni Muhammad Busyra 
kemudian dilanjutkan oleh Muhammad bin Yahya. Setelah terkumpul dan 
mendapat persetujuan Ahmad Sanusi, hasil tulisan tangan katib itu 
kemudian diperbanyak dengan cetak batu (litograf) di Pesantren Gunung 
Puyuh Sukabumi.
46
  
Tafsir Rawḍatul „Irfân juga dicetak oleh Orba Shakti Bandung 
dimulai dari cetakan ke 2 sampai 10, karena tarif pajak yang dikenakan 
pemerintah kolonial Belanda pada saat itu terlampau tinggi sehingga 
percetakan milik Pesantren Gunung Puyuh dijual. Dengan alasan ketiadaan 
percetakan itulah, maka percetakan tafsir ini dilakukan di luar area 
Sukabumi.
47
 
Pada juz 16-30 ditulis oleh Ahmad Sanusi sendiri, tetapi keadaan 
naskah telah rusak dan sulit dibaca. Kerusakannya meliputi kerusakan 
kertas dan kerusakan tulisan sehingga tidak mungkin untuk direproduksi. 
Penyelamatan naskah tulisan tangan itu telah dilakukan oleh putra 
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keduanya, yaitu Muhammad Abdurrahman Badri Sanusi. Ketika masih 
dalam keadaan baik dan bisa terbaca, Badri Sanusi berhasil menyalin 
semua teks dari juz 16-30. Karena tulisannya dipandang kurang baik, 
maka disalin ke bentuk cetakan tulisan tangan yang dilakukan oleh Acep 
Manshur. Penyalinan oleh Acep Manshur itu dilakukan pada cetak batu 
yang kemudian dicetak dan diterbitkan oleh Pesantren Gunung Puyuh. 
Penerbitan tafsir Rawḍatul „Irfân juz 16-30 baru dapat dilakukan 
pada akhir tahun 1990 karena berbagai hambatan, seperti penyalinan dari 
teks asli oleh Badri Sanusi yang memakan waktu lama, dan penyalinan 
ulang oleh Acep Manshur membutuhkan waktu yang lama juga.
48
 Tidak 
seperti dua tafsir sebelumnya, tafsir ini disambut baik oleh para ulama 
pesantren dan masyarakat Priangan. Tafsir ini bahkan telah mengalami 
puluhan kali cetak ulang sampai lebih dari 50.000 eksemplar. 
Sebagaimana yang dikutip oleh Jajang, Van Bruinessen mencatat bahwa 
hingga 1990-an, Rawḍatul „Irfân masih menjadi salah satu kitab pegangan 
sejumlah pesantren di Jawa Barat.
49
 
Fadhil Munawar menambahkan bahwa memahami teks tafsir 
Sunda yang ditulis Ahmad Sanusi memiliki beberapa pengertian terhadap 
proses penulisan tafsir Rawḍatul „Irfân, yaitu: Pertama, teks yang ditulis 
merupakan hasil dari kajian yang dilakukan dengan santrinya di masjid 
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dan asrama. Kedua, merupakan hasil dari adanya transmisi Ahmad Sanusi 
yakni sebagai Ajeungan dan pengarang.
50
 
2. Sistematika Penyajian Tafsir 
Sistematika penyajian tafsir dalam menafsirkan al-Qur‟an 
dikelompokkan menjadi dua bentuk yaitu sistematika penyajian runtut dan 
sistematika penyajian tematik.
51
 Jika susunan tersebut diaplikasikan pada 
tafsir Rawḍatul „Irfân, maka tafsir ini mengacu pada sistematika penyajian 
runtut yang mengacu pada urutan mushaf standar (tartîb muṣḥafi), yang 
dimulai dari surat al-Fâtiḥah sampai surat an-Nâs. 
Kitab tafsir Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân jika 
diterjemahkan kedalam bahasa Indonesia berarti „Taman Ilmu untuk 
Memahami al-Qur‟an‟. Tafsir yang diterbitkan oleh Yayasan Asrama 
Pesantren (Gunung Puyuh, Sukabumi) yang terdiri dari dua jilid. Jilid 1 
dari surat al-Fâtiḥah sampai surat al-Kahfi ayat 74 dengan jumlah 528 
halaman. Sedangkan pada jilid 2, lanjutan surat al-Kahfi dari ayat 75 
sampai surat an-Nâs dengan jumlah 727 halaman beserta doa khatmil 
qur‟ân, jadi keseluruhan halaman dari jilid 1 dan jilid 2 adalah 1255 
halaman. Adapun langkah-langkah Ahmad Sanusi dalam menulis tafsir 
Rawḍatul „Irfân, sebagai berikut: 
a) Pada setiap jilid bagian depan sampul ditulis judul tafsir dengan bahasa 
Arab, yaitu: Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân dan bahasa Sunda 
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dalam tulisan bahasa Arab “Kebon rupa-rupa elmu jeung 
nganyahokeun maksudna Qur„ân dikarang jeung dianggit ku kaula 
anu ajhal khâdim Ṭalabat al-„Ilm Haji Ahmad Sanusi bin Haji 
Abdurrahim Gunung Puyuh Sukabumi qaryah Cantayan mansyâan.” 
(Taman macam-macam ilmu untuk mengetahui maksudnya al-Qur‟an 
yang dikarang dan dipakai oleh aku yang bodoh dan pelayan ilmu Haji 
Ahmad Sanusi bin Haji Abdurrahim Gunung Puyuh Sukabumi desa 
Cantayan). 
b) Setiap menafsirkan surat pasti menyebutkan jumlah ayat, jumlah 
kalimat, jumlah huruf dan dikasih keterangan tempat turunnya surat. 
c) Dalam satu halaman terdiri dari beberapa ayat-ayat al-Qur‟an dan 
terjemahan ayat berbahasa Sunda secara harfiyah di bawah ayatnya 
langsung, kemudian tafsiran Ahmad Sanusi sendiri ditulis di sisi 
kanan-kiri menggunakan bahasa sunda dan ditulis dalam bentuk aksara 
Arab pegon. 
d) Setiap terjemahan ayat al-Qur‟an diulas dengan sangat sederhana tanpa 
ada upaya untuk memberikan pengkayaan dengan wawasan yang lain, 
sehingga pembahasan yang dilakukan hanya menekankan pada 
pemahaman yang ringkas dan bersifat global. 
e) Ahmad Sanusi dalam menafsirkan ayat menggunakan undak usuk basa 
(Tatakrama Bahasa) untuk membedakan derajat seseorang serta proses 
komunikasi atau dialog dalam al-Qur‟an. Contoh undak usuk basa 
untuk membedakan derajat seperti penafsiran dengan menggunakan 
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kata paeh dalam surat al-Baqarah [2]: 161-162 dan maot dalam surat 
al-Baqarah [2]: 154; 
                      
                    
     
“Neurangkeun yen sakabeh jalema anu paeh kafir eta dilaknat ku 
Allah ta‟ala ku malaikat ku sakabeh jalma anu ngala‟nat. Neurangkeun 
yen sakabeh jalma anu paeh kafir eta langgeung dina naraka moal 
meunang kaentengan siksaanana.”52 
 
“Menerangkan bahwa semua manusia yang mati dalam keadaan 
kafir itu dilaknat oleh Allah Swt., oleh malaikat oleh semua orang 
yang melaknat. Menerangkan bahwa semua manusia yang mati dalam 
keadaan kafir adalah orang yang langgeng di neraka dan tidak 
mungkin mendapatkan keringanan siksaan.” 
 
Kata paeh tergolong pada kategori bahasa Sunda yang kasar, karena 
pada umumnya masyarakat Sunda menggunakan kata paeh ini untuk 
hewan yang telah mati atau ketika dalam keadaan marah.  
                          
   
“Jeung ulah nyebutkeun maraneh kabeh ka jalma-jalma anu 
maot dina sabilillah eta kabeh maot hakekatna hirup di jero kubur.”53 
 
“Dan janganlah kalian semua menyebutkan kepada orang-orang 
yang mati di jalan Allah itu mati, padahal hakikatnya mereka itu 
hidup di dalam kubur.” 
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Menurut analisa penulis, penggunaan undak usuk basa dikarenakan 
Ahmad Sanusi ingin menyampaikan kepada masyarakat Sunda 
khususnya, bahwa meninggal dunia dalam keadaan kafir itu 
merupakan keadaan yang buruk dan hina serta dilaknat oleh Allah 
Swt. 
Contoh komunikasi atau dialog dalam surat al-A‟râf [7]: 12; 
                       
         
“Maka mariksa Allah, naon anu nyegah ka maneh (iblis) kana 
henteu daek sujud maneh ka Nabi Adam waktu marentah Aing ka 
maneh. Ngajawab iblis, ari abdi eta leuwih hade tibatan Nabi Adam 
karana nggeus ngadamel Gusti ka abdi tina seuneu jeung ngadamel 
Gusti ka Nabi Adam tina taneuh.”54 
 
“Maka Allah berfirman, apa yang mencegah kamu (iblis) tidak 
mau bersujud kepada Nabi Adam waktu Aku memerintah kepadamu?. 
Iblis menjawab, aku lebih baik daripada Nabi Adam karena Engkau. 
telah menjadikan aku dari api sedangkan Engkau menjadikan Nabi 
Adam dari tanah.” 
 
Pada penggunaan kata aing, daek dan maneh ketiganya merupakan 
ungkapan dari Allah kepada iblis. Ahmad Sanusi menggunakan kata 
tersebut, menurut analisa penulis, untuk menunjukkan rendahnya 
derajat atau kedudukan iblis dan ketidakhormatannya kepada Nabi 
Adam. Kemudian ketika iblis menjawab, Ahmad Sanusi menggunakan 
kata abdi sebagai rasa hormat iblis (sebagai makhluk Allah) kepada 
Allah.  
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3. Metode dan Corak Penafsiran 
Seorang mufassir pasti memerlukan metode untuk menafsirkan al-
Qur‟an, diantara metode-metode dalam menafsirkan al-Qur‟an adalah 
metode global (ijmâli), metode analitis (taḥlîlî), metode komparatif 
(muqârin) dan metode tematik (mawḍû‟î).55 
Metode-metode yang telah disebutkan diatas, Rawḍatul „Irfân 
merupakan tafsir yang menggunakan metode ijmâli, yaitu menguraikan 
makna-makna umum yang dikandung oleh ayat yang ditafsirkan secara 
singkat, padat dan jelas.
56
 Contoh pada surat al-Anbiyâ [21]: 86;  
                 
“Neurangkeun Nabi-nabi jadi ahli rahmat Allah Swt karana 
saenya-enyana eta Nabi setengah tina jalma-jalma anu sholeh kabeh.”57 
 
“Menerangkan Nabi-nabi yang menjadi ahli rahmat Allah Swt 
karena sesungguhnya Nabi itu adalah setengah daripada orang-orang yang 
shaleh.” 
 
Melihat penafsiran Ahmad Sanusi di atas, terlihat jelas bahwa ia 
menggunakan metode ijmâli untuk menjelaskan ayat-ayat al-Qur‟an yang 
secara ringkas dan padat tapi mencakup di dalam bahasa yang jelas dan 
populer, mudah dimengerti, dan enak dibaca. Sistematika penulisannya 
menuruti susunan ayat-ayat di dalam mushaf. Di samping itu, 
penyajiannya diupayakan tidak terlalu jauh dari gaya bahasa (uslub) 
bahasa al-Qur‟an. Sehingga pendengar dan pembacanya seakan-akan 
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masih tetap mendengar al-Qur‟an, padahal yang didengarnya itu adalah 
tafsirannya. 
Tafsir Rawḍatul „Irfân termasuk golongan tafsir bi al-Ra‟yi, yang 
berarti penafsiran al-Qur‟an yang dilakukan berdasarkan ijtihad mufassir 
setelah mengenali terlebih dahulu bahasa Arab dari berbagai aspeknya 
serta mengenali lafaz-lafaz bahasa Arab dan segi argumentasiya yang 
dibantu dengan mempertimbangkan asbab al-Nuzûl dan sebagainya.
58
  
Kemudian mengenai corak, Nashruddin Baidan menjelaskan 
bahwa macam-macam corak itu ada tiga, yaitu: 1) corak umum yaitu kitab 
tafsir yang mengandung banyak corak minimal 3 corak dan kesemuanya 
tidak ada yang dominan karena takaran dan porsinya sama, maka kitab 
tersebut dikategorikan bercorak umum; 2) corak khusus yaitu kitab tafsir 
yang mengandung corak yang dominan, maka kitab tafsir tersebut 
bercorak khusus; dan 3) corak kombinasi yaitu kitab tafsir yang 
mengandung dua corak yang dominan dan memiliki takaran serta porsi 
yang sama.
59
 
Melihat macam-macam corak di atas dan setelah melakukan 
penelitian, penulis berpendapat bahwa tafsir Rawḍatul „Irfân memiliki 
corak penafsiran yang umum karena dalam penafsirannya secara 
keseluruhan kitab tafsir ini tidak menonjolkan satu pemahaman khusus 
terkait dengan hukum, tasawuf, fiqih, akidah, dan lain-lain. Artinya, 
penafsiran yang diberikan bersifat umum dan cenderung netral. Berikut 
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contoh penafsiran corak fiqih yang terdapat dalam surat al-Baqarah [2]: 
219; 
                     
                         
                
“Pada naranyakeun jalma-jalma kamaneh tina arak jeung maen 
lotre, caritakeun kumaneh dina eta arak jeung judi eta dosana duanana 
kacida geudena daripada manfaatna kajalma, jeung ari dosana arak jeung 
lotre eta leuwih geude tibatan kamanfaatanna, jeung pada naranyakeun 
jalma kamaneh naon anu kudu nganafakoh keun eta jalma-jalma, 
caritakeun kumaneh saleuwihna tina kaperluan, nyakitu cara neurangkeun 
katerangan, anu tadi eta neurangkeun Allah kamaraneh kabeh ka ayat-ayat 
al-Qur‟an Allah supaya maraneh pada mikir.”60 
 “Orang-orang bertanya kepada kamu tentang khamar dan bermain 
judi, katakanlah oleh kamu didalam arak dan judi itu keduanya dosa yang 
sangat besar, daripada manfaatnnya bagi manusia, dan dosa minum 
khamar dan judi itu lebih besar daripada manfaatnya, dan orang-orang 
bertanya kepada kamu apa yang harus mereka nafkahkan, katakanlah oleh 
kamu selebihnya dari keperluan, seperti itu cara menerangkan keterangan 
yang tadi itu , Allah menerangkan semua ayat-ayat al-Qur‟an supaya 
kalian berfikir.” 
 
Contoh corak sufi sebagaimana terdapat dalam surat Qaf [50]: 16; 
                      
          
“Jeung nyata geus ngadameul aing kamanusa jeung aing uninga 
kana perkera anu di harewoskeun eta perkara kuhatena, jeung aing teh 
leuwih deukeut kamunusa tibatan uratna.”61 
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“Dan nyata Allah sudah menciptakan manusia dan Allah 
mengetahui perkara yang dibisikaan kepada hatinya dan Allah lebih dekat 
kamanusia daripada uratnya” 
 
Contoh corak akidah sebagaimana terdapat dalam Surat Qaf [50]: 
38; 
                        
      
“Jeung nyata entos ngadamel aing, kana sakabeh langit jeung bumi 
jeung perkara anu aya antara langit jeung bumi dina jeuro, geuneup poe 
tapi heunteu kena ka aing tina ripuh saeutik oge.”62 
 
“Dan nyata sudah membuat Allah, terhadap semua langit dan 
bumi, perkara yang ada di antara langit dan bumi di dalamnya enam hari, 
tetapi Allah tidak sama sekali letih sedikitpun juga.” 
 
Karena penafsirannya yang global dan tidak terlalu tampak dalam 
hal jenis aliran, tetapi dalam kitab-kitab karya beliau yang lain dapat 
diketahui aliran-alirannya seperti fiqih, akidah maupun tasawwufnya. 
Menurut Munandi Shaleh dalam tafsir Rawḍatul „Irfân memang lumayan 
sulit untuk menemukan aliran-aliran apa yang dianut oleh Ahmad 
Sanusi.
63
 Oleh karena itu, dibutuhkan karya-karya tafsir yang lain seperti 
Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn dan Tamsyiyyat al-
Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn. 
4. Sumber-sumber Rujukan 
Tafsir Rawḍatul „Irfân secara eksplisit tidak dikatakan sumber 
rujukannya. Tetapi, ketika penulis membaca tafsir Rawḍatul „Irfân dan 
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Malja‟ al-Ṭâlibîn, penafsiran kedua tafsir tersebut terlihat sama. Bedanya, 
pada tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn, Ahmad Sanusi lebih luas dalam menafsirkan 
ayat-ayat al-Qur‟an. Oleh sebab itu, penulis menyimpulkan bahwa tafsir 
Rawḍatul „Irfân merujuk sebagaimana rujukan yang digunakan dalam 
tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn, karena tafsir Rawḍatul „Irfân banyak dipengaruhi 
oleh tafsir tersebut. Misalnya, tafsir al-Kabîr Ma„âlim al-Tanzîl karya al-
Baghâwi (w. 510 H), Mafâtih al-Ghaib karya al-Râzi (w. 606 H termasuk 
dalam periode mutaqaddimîn), tafsir al-Jalâlain karya Jalaluddin al-
Maḥalli pada tahun 1459, yang kemudian dilanjutkan oleh muridnya 
Jalaluddin as-Suyuṭi pada tahun 1505 (periode mutaakhirîn), dan lain-lain. 
 
C. Tafsir Malja’ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-‘Âlamîn  
1. Latar Belakang Penulisan Tafsir 
Sebagaimana yang telah penulis paparkan pada latar belakang 
penulisan tafsir Rawḍatul „Irfân, Ahmad Sanusi dalam menyelesaikan 
tafsir memiliki beberapa aspek dalam kehidupan sosial politiknya. 
Pertama, sebagai bagian dari kegiatan pengajian dan statusnya sebagai 
ulama atau Ajeungan di pesantren. Kedua, mengarang dalam kondisi 
sebagai tahanan Kota di Batavia. Ketiga, kegiatan penulisan tafsir yang 
merupakan hasil jawaban terhadap faham keagamaan yang berbeda 
dengan yang dianutnya.
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Tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn merupakan tafsir pertama yang ditulis oleh 
Ahmad Sanusi sebagai bagian dari kegiatan kepesantrenan. Umumnya 
tafsir ini diberi judul Pengadjaran dengan Bahasa Soenda atau kadang 
Tapsir Bahasa Soenda. Nama Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-
„Âlamîn dalam bahasa Sunda berarti „Panyalindungan Santri-Santri dina 
Nafsiran Kalamna Rabb al-„Âlamîn (tempat berlindung para santri dalam 
menafsirkan firmannya Tuhan Rabb al-„Âlamîn).65 
Menurut Darmawan, ketika Ahmad Sanusi masih menulis Malja‟ 
al-Ṭâlibîn, sebenarnya rasa tidak senang terhadapnya sudah mulai muncul. 
Karena itu dengan nada sedikit menyindir, Ahmad Sanusi pernah 
mengatakan bahwa karena dirinya dianggap bukan mujtahid, maka para 
kyai yang kolot dan melotot di daerah Cicurug dan Bogor mengatakan 
haram baginya untuk menafsirkan al-Qur‟an. Dan kemungkinan besar 
karena para ulama Cicurug dan Bogor pada waktu itu masih menaruh 
hormat kepadanya, mengingat ia yang menjabat sebagai ketua AII. 
Akhirnya isu itu sempat terpendam selama beberapa tahun dan baru 
muncul ketika terjadi polemik seputar penulisan al-Qur‟an dengan huruf 
Latin,
66
 lebih tepatnya pada saat Ahmad Sanusi menulis tafsir Tamsyiyyat 
al-Muslimîn. 
Para ulama tradisional berpendapat bahwa pintu ijtihad telah 
tertutup. Karena itu menurut mereka tidak mungkin lagi lahir seorang 
ulama mujtahid yang dapat menguasai seluruh syarat-syarat mufassir. 
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Siapapun yang berani menafsirkan al-Quran pada zaman itu, berarti ia 
telah mengklaim sesuatu yang bukan haknya. Salah satu wakil dari mereka 
yang tidak suka kepada Ahmad Sanusi adalah  Uyek Abdoellah, ia berkata 
bahwa ia merasa sangat heran karena melihat ada seorang laki-laki yang 
mengaku paling alim di Negerinya, bahkan paling alim di seluruh muka 
bumi, sehingga orang itu nekat menulis tafsir al-Qur‟an dan mengganti 
tulisan al-Qur‟an dengan huruf Latin.67 
Menurut M. Quraish Shihab, menafsirkan al-Qur‟an dan menulis 
tafsir al-Qur‟an memang merupakan dua perkara yang berbeda. Setidaknya 
itulah yang ada dalam benak para ulama Indonesia. Quraish Shihab 
mengatakan bahwa orang yang tidak memenuhi syarat-syarat mufassir 
tidak boleh menafsirkan al-Qur‟an. Namun seseorang yang membaca kitab 
tafsir tertentu kemudian menyampaikan hasil pemahamannya kepada 
orang lain lewat ceramah atau dakwah maka itu diperbolehkan.
68
 
Ahmad Sanusi kemudian menolak pendapat yang mengatakan 
bahwa pintu ijtihad itu sudah tertutup. Ia berpendapat bahwa ijtihad masih 
terbuka selama seluruh persyaratan terpenuhi.
69
 Ia juga menyatakan bahwa 
apa yang ia lakukan bukanlah menulis tafsir yang baru, melainkan sekedar 
menukil isi berbagai tafsir yang mu'tabar, lalu diterjemahkan dan diramu 
sehingga menjadi satu tulisan yang utuh sesuai dengan kebutuhan 
masyarakat sehingga dapat dibaca dengan mudah dan bisa dipahami isi 
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kandungannya, dan berharap bahwa tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn menjadi 
rujukan bagi para santri.
70
  
Hal tersebut juga dijelaskan Ahmad Sanusi pada setiap pengantar 
tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn bagian Tanbiehat (segala peringatan), ia 
selalu menegaskan bahwa perannya bukan sebagai penulis tafsir. Tetapi, ia 
hanyalah sebagai penyampai ilmu saja, berikut kata yang ia tulis dalam 
Tamsyiyyat al-Muslimîn; 
“Djikalau tiada mengingatkan kewadjiban dari pada Toehan jang 
dipikoelkan atas sekalian orang-orang jang mengetahoei sekalipoen 
sedikit pada ilmoe, bahwa ia wadjib menjiarkan akan dia, nistjaja tiada 
sekali-kali berani menerbitkan tafsier ini.”71 
 
2. Sistematika Penyajian Tafsir 
Sistematika penyajian yang digunakan Ahmad Sanusi dalam tafsir 
Malja‟ al-Ṭâlibîn adalah sistematika penyajian runtut yang mengacu pada 
urutan mushaf standar, mulai dari surat al-Fâtiḥah sampai surat an-Nâs. 
Ahmad Sanusi tidak menafsirkan lengkap 30 juz tetapi hanya menafsirkan 
sampai juz 10 surat at-Taubah ayat 27 dalam 2 jilid dan 24 juz tipis dan 
satu jilid menafsirkan khusus juz 30 (juz „amma). Selain itu, terdapat juga 
nomor register yang berubah-ubah dan tidak sama dengan urutan juz, yang 
seharusnya juz 13 tetapi yang tertulis juz 15 (misalnya Maandblad No. 24-
25 Mei-Juni).
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Tafsir ini ditulis dengan aksara pegon dalam bentuk cetak litograf. 
Penulis Arabnya adalah Muhammad Misbah dan terbit setiap satu bulan 
sekali. Edisi pertama dicetak pada 28 Januari 1931 melalui Kantor Cetak 
Al-Ittihad dan dipasarkan di sekitar Priangan, Batavia, Banten hingga 
Purwakarta. Sebanyak 20 juz diterbitkan di Batavia dan sisanya di 
Sukabumi.
73
 
Menurut Munandi Shaleh, tafsir ini ditulis dimulai dari juz 30 (juz 
„amma) yang kemudian dilanjut juz 1-10, dan ada kemungkinan kalau 
tafsir ini masih banyak dipegang oleh beberapa santrinya Ahmad Sanusi 
yang terdahulu, juga tidak menutup kemungkinan kalau kelanjutan tafsir 
ini berada di perpustakaan Belanda.
74
  
Adapun sistematika penyajian yang digunakan Ahmad Sanusi 
dalam menulis tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn adalah sebagai berikut: 
a) Pada setiap jilid, Ahmad Sanusi menuliskan nama tafsir menggunakan 
bahasa Arab dan maknanya, ia juga menuliskan namanya sendiri 
sebagai orang yang ḍa‟if yaitu H. Ahmad Sanusi bin H. Abdurrahim. 
b) Pada setiap jilid juga Ahmad Sanusi menulis tempat, tanggal dan tahun 
terbit. Tafsir ini terdapat 3 jilid; jilid 1 yaitu dari juz 1-10 yang memuat 
496 halaman dan menafsirkan dari surat al-Fâtiḥah sampai surat an-
Nisâ‟: 158 dan ayat 159 yang penafsiran ayatnya sampai kalimat 
Qabla mautih; jilid 2 tertulis dari juz 11-20, tetapi penulis menemukan 
bahwa pada jilid 2 ini ditulis sampai juz 24 sebanyak 622 halaman. 
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Penafsirannya melanjutkan penggalan ayat 159 surat an-Nisâ‟ sampai 
surat al-Taubah ayat 27, dan pada jilid 3 khusus juz 30 (juz „amma) 
sebanyak 136 halaman. 
c) Pada satu juz, Ahmad Sanusi rata-rata membahas tidak lebih dari 
setengah juz al-Qur‟an dengan kisaran ketebalan rata-rata sampai 50 
halaman. Di setiap cover jilidnya dicantumkan semacam iklan yang 
cenderung menyerang kaum modernis, permohonan doa bagi 
langganan yang sudah meninggal dunia dan sejumlah ralat.
75
  
d) Pada jilid pertama Ahmad Sanusi memberikan kata pendahuluan 
sebanyak 7 halaman yang mencakup 5 poin. Pertama, ia mengatakan 
bahwa tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn merujuk dari tafsir-tafsir yang 
mu‟tamad; kedua, berisi tentang nama-nama lain dari al-Qur‟an; 
ketiga, berisi jumlah surat, ayat, kalimat dan huruf dalam al-Qur‟an; 
keempat, berisi tentang sejarah pengumpulan al-Qur‟an dan kelima 
berisi tentang keadaan al-Qur‟an. 
e) Setelah memberikan kata pendahuluan, Ahmad Sanusi memberikan 
penjelasan tentang ta‟awuż sebelum menafsirkan surat al-Fâtiḥah. 
Ahmad Sanusi juga memberikan penjelasan terkait surat yang dikaji, 
mulai dari jumlah ayat, tempat turun ayat, banyaknya kalimat dan 
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huruf, tema-tema yang menjadi pokok kajian dalam surat, nama-nama 
lain dari surat yang ditafsirkan. 
f) Kemudian, setelah memberi penjelasan terkait dengan surat yang 
dikaji, barulah Ahmad Sanusi menafsirkan ayat demi ayat dalam setiap 
surat dengan bentuk uraiannya mirip dengan tafsir al-Jalâlaîn. 
g) Setiap kata atau kalimat yang akan ditafsirkan dikasih tanda kurung 
dan penafsirannya tepat setelah tanda kurung. Setelah menafsirkan, 
Ahmad Sanusi juga menambahkan ilmu Qirâ‟ah Sab‟ah sebagai 
kelebihan dari tafsir ini. Selain kelebihan, tafsir ini juga memiliki 
kekurangan yaitu setiap akhir ayat tidak dituliskan nomor ayatnya, 
sehingga pembaca merasa kesulitan untuk mencari ayat yang dicari. 
3. Metode dan Corak Penafsiran 
Metode tafsir yang digunakan dalam tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn lebih 
cenderung pada metode ijmâli (global), dimana Ahmad Sanusi lebih 
banyak menyimpulkan dan menjelaskan maksud ayat yang dibahasnya 
secara global. Penjelasannya lebih mirip dengan tafsir al-Jalâlaîn yaitu 
perkata atau perkalimat diberi tanda kurung kemudian ditafsirkan dengan 
praktis sehingga ruang tafsirnya begitu sempit dan rapat, tidak 
memungkinkan untuk memberi penjelasan lengkap yang analitis. Selain 
itu, ia juga lebih banyak berpijak pada berbagai riwayat hadits (ma‟ṡûr), 
asbâb al-Nuzûl, kisah israiliyat, pendapat sahabat, tabi‟in atau Ulama tafsir 
klasik dalam menjelaskan makna ayat. 
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Mengenai coraknya, tafsir ini bercorak umum karena tidak 
memiliki kecenderungan untuk bertumpu pada satu corak tertentu. Di 
dalamnya dapat ditemukan berbagai pemikiran Ahmad Sanusi yang 
tergantung pada masalah yang terkandung dalam ayat yang sedang 
dibahas. Misalnya, corak fiqih yang terdapat dalam surat al-Fâtiḥah [1]: 1-
7; 
                  
                      
                  
              
 
Ahmad Sanusi setelah menafsirkan surat al-Fâtiḥah sampai selesai, 
ia mengulas khusus mengenai hukum membaca bismilah dalam sholat. 
Menurutnya, membaca al-Fâtiḥah ketika shalat hukumnya wajib menurut 
mazhab Syafi‟i, Maliki, Hanbali dan jumhur ulama. Selain itu, ia merujuk 
hadis untuk mengetahui hukum membaca al-Fâtiḥah ketika shalat. 
Kewajiban membaca al-Fâtiḥah ini tidak bisa diganti dengan membaca 
surat lain, dan hanya menurut Hanafi yang mengatakan bahwa membaca 
al-Fâtiḥah dalah shalat boleh diganti dengan bacaan surat atau ayat 
lainnya.
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Contoh corak akidah dalam surat al-Fâtiḥah [1]: 5, terlihat ketika 
Ahmad Sanusi menafsirkan kata na‟budu dan nasta‟în. Ia menyatakan 
dalam tafsirnya sebagai berikut:  
“...Jadi salah kacida jeung terang-terang kasasarna firqah anu 
nyebutkeun musyrik ka jalma anu ta‟dzim tabaruk kana kubur-kubur 
anbiya‟ ṣalihîn, nyebutkeun pajar eta the sarua rejeung ta‟dzimna 
tabarukna ‟ubbâd al-aṣnâm kana berhalana. Kahiji, eta ‟ubbâd al-aṣnâm 
nyebutna oge pangeran kana aṣnâm-na. Kadua, ngaku manehanana henteu 
kawasa ibadah ka Allah ngan ukur kawasa ibadah ka aṣnâm. Katilu, 
maranehanana sok sujud kana aṣnâm. Kaopat, ana pareupeuncitan sok 
kalawan ngaran aṣnâm. Tah ieu tingkah henteu aya dina Muslimin anu sok 
tabaruk sok tawasul ka anbiya‟ ṣalihîn.” 
“…Iyyâka nasta‟în tegesna henteu menta tulung abdi ka lian Gusti, 
karana anu sejen eta henteu bisa nulungan anging kalawan pertulungan 
Gusti kana eta pertulungan. Jadi iyyâka nasta‟în isti‟ânah „ala sabîl al-
ḥaqîqah. Barang isti‟ânah „ala sabîl al-iḍâfah eta sok dipenta ka lian ti 
Allah, seperti pangandika Allah ngahikayatkeun raja Dzulqarnain “fa 
a‟înûnî bi quwwah” mangka kudu nulungan maneh kabeh ka kawula 
kalawan sakuat-kuat. Jeung seperti “fastaghâtahu al-ladzi mi „aduwwih” 
mangka menta tulung ka Nabi Musa lalaki Bani Israil tina setengah kaom 
Nabi Musa kana ngeleuhkeun lalaki Qibthi tina satruna Nabi Musa. Jeung 
ayat “wa ta‟âwanû „ala al-birri wa al-taqwa” jeung kudu sili tulungan 
maneh kabeh kana kahadean jeung kana ibadah. Karana satiba-tiba 
diparentah sili tulungan tangtu meunang menta tulung. Jadi teurang 
salahna firqah anu ngupurkeun kanu tawassul istighaṡah tasyfu‟ ka anbiya‟ 
ṣalihîn kalawan ieu ayat.”77 
 
“Jadi sangat tidak tepat dan jelas sesatnya firqah yang 
menyebutkan musyrik pada orang yang menghormati dan memohon 
berkah pada kuburan para Nabi dan orang-orang shaleh. Mereka 
berpendapat bahwa itu sama dengan menghormati dan meminta berkahnya 
para penyembah berhala pada berhalanya. Pertama, para penyembah 
berhala itu menyebut Tuhan pada berhalanya. Kedua, mereka mengaku 
tidak mampu beribadah kepada Allah dan hanya sanggup beribadah pada 
berhala. Ketiga, mereka suka bersujud pada berhalanya. Keempat, bila ada 
sembelihan mereka suka mengatasnamakan berhalanya. Praktek semacam 
ini tidak ada pada kaum Muslimin yang suka meminta berkah dan 
bertawasul pada para Nabi dan orang-orang shaleh.” 
“Iyyâka nasta‟în maksudnya adalah aku tidak memohon 
pertolongan pada selain Engkau, Karena yang lain tidak bisa memberi 
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pertolongan kecuali dengan pertolongan-Mu pada pertolongan itu. Jadi 
iyyâka nasta‟în maknanya adalah isti‟ânah „ala sabîl al-ḥaqîqah (memohon 
pertolongan dalam makna yang sebenarnya). Adapun isti‟ânah „ala sabîl 
al-iḍâfah (memohon pertolongan dalam makna penyadaran pada orang 
lain) suka diminta pada yang selain Allah. Seperti firman Allah yang 
mengiasahkan raja Dzulqarnain “fa a‟înûnî bi quwwah” artinya maka 
engkau harus menolongku sekuat tenaga. Dan seperti “fastaghâtahu al-
ladzi mi „aduwwih” artinya maka meminta pertolongan pada Nabi Musa 
laki-laki Bani Israil dari sebagian kaumnya untuk mengalahkan laki-laki 
Qibthi yang menjadi musuh Nabi Musa. Dan ayat “wa ta‟âwanû „ala al-
birri wa al-taqwa” artinya dan kamu harus saling tolong menolong dalam 
kebaikan dan ibadah. Bila saling tolong menolong diperintah, maka tentu 
meminta tolong juga diperbolehkan. Jadi jelas kesalahan firqah yang 
menagganggap kufur pada tawassul, istighaṡah, tasyaffu‟ atau memohon 
syafaat pada para Nabi, orang-orang shaleh berdasarkan surat az-Zumar 
[39]: 3; 
                    
                        
                  
 
Contoh corak adabi ijtimâ‟i yang terdapat dalam surat Ali Imrân 
[3]: 103; 
                       
                       
                        
   
 
“Jeung kudu muntang nyekel maraneh kabeh kana agamana Allah 
jeung kana kitab Qur‟an Allah anu jadi panungtun kana kasalamatan 
kabagjaan di akherat, sarta sakabehna jalma kudu cicing dina agamana 
Allah nyaeta agama Islam, jeung ulah pabarencay pasalingsingan paaing-
aingan maraneh kabeh, balik kudu rempug jukung ngahiji mufakat 
maraneh kabeh dina agama Islam. Jeung bendu Allah ka maraneh, kahiji 
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tina ngalobakeun ka cerewedan ka kajerokeun papaduan, kadua tina 
ngamonyah-monyah ngalelebar ngahambur-hambur arta, katilu 
ngalobakeun soal-soal.  Jeung kudu ingeut kana nikmat Allah ka maraneh 
kabeh hai sakabeh sahabat Anshor nyaeta golongan Aus jeung Khazraj, 
rupana nikmat teh nyaeta. Geuning eta aya dina samemeh Islam, eta 
mumusuhan sasatruwan, ari Aus jeung Khazraj eta asalna dulur saindung 
sabapa, mangka tuluy mumusuhan turunanana eta Aus jeung Khazraj 
sahingga sababaraha kolot kali peperanganana, lilana mumusuhanana 
saratus dua puluh tahun, barang dzahir islam, mangka tuluy ngarapihkeun 
ngalayeutkeun Gusti Allah kalawan sabab pangajakna Nabi Muhammad 
antara sakabeh hate maraneh kabeh, hai sakabeh turunan Aus jeung 
Khazraj. Mangka jadi maraneh kalawan nikmatna Allah nyaeta kalawan 
agama Islam jadi dulur kabeh dina agama Islam sili pikaasih sili 
pikanyaah. Jeung aya maraneh kabeh dina samemeh Islam lantaran cicing 
dina kakufuran, cicing dina gawir tina naraka anu kacida deukeutna kana 
ragrag kana naraka. Mangka nyalamatkeun Allah ka maraneh kabeh 
kalawan Islam tina naraka, nyakitu saperti nerangkeun kana sakabeh 
hukum-hukum anu geus dicaritakeun ieu. Nerangkeun Gusti Allah ka 
maraneh kabeh kana sakabeh ayat Qur‟an Allah anu marentah jeung anu 
nyegah jeung anu ngancam kalawan siksaan jeung anu ngajanjikeun 
kalawan ganjaran supaya maraneh kabeh meunang pituduh kana bener 
kana jalan-jalan, meunang karidaan Allah.
78   
 
 
“Dan berpegang-teguhlah kalian semua kepada agama Allah dan 
al-Qur‟an yang  menjadi penuntun keselamatan dan kebahagiaan di 
akhirat, serta menetap pada agama Allah yaitu agama Islam, dan janganlah 
bercerai-berai berselisih mengaku (paling benar), sebaliknya harus sepakat 
dalam kerukunan dan bersatu pada agama Islam. Dan Allah membenci 
kalian dari tiga hal, pertama dari banyak-banyak mengatakan omong-
kosong, kedua menghamburkan dan memubadzirkan harta, dan ketiga 
terlalu banyak bertanya (kepada hal-hal tidak penting). Dan ingatlah 
nikmat Allah kepada kalian semuah wahai para sahabat Anshor, yaitu 
golongan Auz dan Khazraj, seperti itulah nikmat. Mengapa ketika sebelum 
adanya Islam, mereka bermusuhan dan berseteru, sesungguhnya Auz dan 
Khazraj itu asalnya saudara seibu dan sebapak, maka kemudian menjadi 
bermusuhan keturunannya Auz dan Khazraj sehingga terjadi peperangan 
yang begitu lamanya, lamanya permusuhan mereka seratus dua puluh 
tahun, namun ketika datang Islam, maka kemudian Allah merapihkan dan 
merapatkan mereka melalui ajakan Nabi Muhammad kepada hati kalian 
semua, wahai semua keturunan Auz dan Khazraj. Maka itulah nikmatnya 
Allah, yaitu berkat agama Islam menjadikan kalian saudara, saling 
mengasihi dan saling menyayangi. Adapun keadaan kalian sebelum 
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datangnya Islam disebabkan karena kalian menetap dalam kekufuran, 
berdiam diri di atas tebing neraka yang apinya begitu dekat. Maka Allah 
menyelamatkan kalian semua dari neraka dengan Islam, begitulah seperti 
adanya penjelasan hukum-hukum yang telah diceritakan ini. Allah 
menerangkan kepada kalian semua ayat al-Qur‟an yang memerintahkan 
(kebaikan) dan mencegah (keburukan) serta mengancam dengan siksaan, 
serta menjanjikan ganjaran agar kalian semua mendapatkan ajaran kepada 
jalan yang benar, dan mendapat keridaan Allah.” 
 
4. Sumber-sumber Rujukan 
Pada tafsirnya yang jilid pertama, Ahmad Sanusi menyebutkan 
bahwa tafsirnya ini diambil dari sumber tafsir-tafsir standar (mu‟tamad). 
Misalnya tafsir tafsir al-Kasyf wa al-Bayân karya al-Ṡa'labî (w. 427 H - 
periode mutaqaddimîn), Ma‟alim al-Tanzîl karya al-Baghâwi (w. 510 H/ 
1117 M - periode mutaqaddimîn),  Mafatiḥ al-Ghaib karya Fakhruddin al-
Razî (w. 606 H - periode mutaqaddimîn), Lubâb al-Ta‟wîl fî Ma‟âni al-
Tanzîl karya al-Khazin (w. 741 H - periode mutaqaddimîn), Baḥr al-Mûḥiṭ 
karya Abu Ḥayyan (w. 745 H - periode mutaqaddimîn),  Rûḥ al-Ma‟âni 
karya al-Alûsi (w. 1270 H - periode mutaakhirîn), dan beberapa tafsir 
lainnya. 
 
D. Tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-‘Âlamîn 
1. Latar Belakang Penulisan Tafsir 
Latar belakang tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn ditulis yaitu atas 
dasar permintaan masyarakat serta motivasinya sendiri sebagai bentuk 
dakwah. Karena pada saat itu, Ahmad Sanusi menjalani masa-masa 
tahanan dan tidak bisa bertemu dengan masyarakat secara bebas. Oleh 
karena itu, ia mengungkapkan gagasan dan menyampaikan ilmunya dalam 
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bentuk tulisan. Tafsir ini ditulis dengan transliterasi Arab-Latin dan 
berbahasa Melayu. 
Berbeda dengan karya tafsir pada umumnya, Tamsyiyyat al-
Muslimîn ditulis dengan memakai format seperti majalah atau buletin yang 
diterbitkan secara berkala. Awal penerbitan tafsir ini tepat setelah satu 
bulan Ahmad Sanusi kembali ke Sukabumi dari pengasingannya di 
Batavia bulan Oktober 1934 dicetak oleh Masduki dan hanya beredar di 
Sukabumi. Pada penerbitan nomor 2 diambil oleh percetakan Druk Al-
Ittihad sehingga tafsir ini beredar luas di wilayah Sukabumi, Bandung dan 
Jakarta. Hingga pada terbitan nomor 9 tafsir ini semakin beredar luas 
sampai ke daerah Bengkulu, Makassar, Palembang, Manggala, Billiton, 
Lampung dan lain sebagainya.
79
 
Judul lengkap tafsir ini sebagaimana yang tertulis di cover 
depannya adalah Tamsjijjatoel-Moeslimin Fie Tafsieri Kalami-Rabbil 
'alamien, judul Arabnya juga dicantumkan yakni: ریسفت يف نیملسملا ةّیشمت ملاك  بر
نیملاعلا  dan arti dari judul ini, yaitu „Menindakkan Sekalian Orang Islam 
Didalam Menafsierkan Firman Toehan Seroe Sekalian Alam‟. Tafsir 
Tamsyiyyat al-Muslimîn seperti yang dapat dilihat dari judulnya 
diperuntukkan bagi komunitas yang lebih umum, tidak hanya untuk santri-
santrinya saja melainkan untuk kaum muslimin secara umum, dan 
tujuannya jelas yaitu untuk menggerakkan, mengaktifkan atau dalam 
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istilah Ahmad Sanusi untuk “menindakkan” seluruh orang Islam agar 
mendalami tafsir al-Qur‟an.80 
Kemudian, selain motivasi untuk dakwah, dalam sebuah  
Tanbiehat (segala peringatan) yang dicantumkan di balik setiap cover 
muka tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn, Ahmad Sanusi menulis tafsir ini 
untuk menerangkan segala hal yang diperlukan seseorang untuk 
memahami al-Qur‟an yang meliputi hadis-hadis, kisah-kisah dan mazhab-
mazhab yang semuanya sesuai dengan mazhab Ahli Sunnah wa al-Jama'ah 
dan mazhab fiqih Imam Syafi‟i, Maliki, Hanafi dan Hanbali.  
Pada artikel itu juga dipaparkan bahwa orang yang menunjukkan 
kepada kebaikan, maka ia akan memperoleh kebaikan seumpama orang 
yang mengerjakannya. Sebaliknya jika ada seratus orang yang tidak 
beriman dan tidak shalat sebab kita enggan menuntun mereka untuk 
beriman dan mengajak mereka untuk shalat, maka dosa seratus orang itu 
akan ikut kita tanggung. Seandainya saja tidak ingat akan kewajiban itu, 
yakni kewajiban untuk menyiarkan ilmu yang dimilikinya walaupun hanya 
sedikit, maka ia sekali-kali tidak akan berani menerbitkan tafsir 
Tamsyiyyat al-Muslimîn.
81
  
Selain itu, Ahmad Sanusi mengungkapkan maksud terkait tentang 
transliterasi al-Qur‟an supaya dapat digunakan untuk mengajar anak-anak 
yang baru menghafalkan al-Qur‟an.82 Dengan demikian, Tamsyiyyat al-
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Muslimîn adalah tafsir untuk orang-orang awam yang segala detail dari 
tafsir ini didedikasikan untuk kepentingan mereka. 
Terlepas dari itu semua, penerbitan tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn 
yang dilakukan pada awal abad 20 menuai kontroversi dari pihak 
pemerintah dan ulama Pakauman. Hal ini terjadi karena tafsir ini ditulis 
dengan huruf latin sebagai transliterasi al-Qur‟an dan menggunakan 
bahasa Melayu. Bagi masyarakat priangan, penerjemahan/transliterasi dan 
penafsiran al-Qur‟an dalam huruf latin merupakan hal yang baru pada 
masa itu dan ulama Pakauman menganggap bahwa bentuk transliterasi 
yang dilakukan Ahmad Sanusi adalah haram.
83
 
Salah satu orang yang menentang penulisan al-Qur‟an dengan 
huruf Latin adalah H. Oetsman dari Negeri Perak Malaysia. H. Oetsman 
berencana untuk menerbitkan sebuah kitab sebagai bantahan terhadap 
tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn dengan judul Tasfiyatul Afkar. Akan tetapi, 
sebelum menerbitkan kitab tersebut, H. Oetsman beriklan sebagai berikut: 
“Berhoeboeng dengan terbitnja Tafsier Tamsijjatoel Moeslimien, 
dalam kitab mana hoereoef-hoeroef Qoer‟an ditoekar dengan hereof 
Latjin, maka timboelah kekatjaoean dan pertjeraian antara sesame 
kaoem Moelimien, debat mendebat tiada berhentinja, sehingga 
mengewatirkan akan teroes-meneroes, djika tidak lekas 
diselesaikan.”84 
 
Perdebatan antara pihak Ahmad Sanusi dan pihak yang 
mengharamkan semakin memanas, sehingga mendorong pejabat setempat 
untuk mempertemukan dua pihak tersebut. Akan tetapi, sampai tahun 
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1936, kedua pihak tersebut belum menemukan titik temu karena perbedaan 
pendapat yang dikemukakan. Gobee memandang bahwa perbedaan itu 
sebagai perebutan hegemoni di kalangan masyarakat Sukabumi. Hegemoni 
yang ingin dikembangkan oleh pihak pertama adalah mempermudah 
pemahaman umat Islam terhadap isi kandungan al-Qur‟an untuk mencapai 
kemerdekaan. Sementara kelompok kedua menginginkan hegemoni di 
bidang keagamaan untuk melanggengkan kolonialisme di Indonesia.
85
 
Kelompok yang mengharamkan transliterasi al-Qur‟an semakin 
gencar menyebarluaskan fatwanya ke masyarakat seiring dengan adanya 
keputusan senada dari Universitas Al-Azhar, Kairo yang dimuat dalam 
surat kabar Aneta yang berbunyi: 
Al-Azhar Universiteit di Cairo, kasih tahoe pada Arrabitah Alawijah 
bahwa perobahan teks kitab Qoer-an dengan letters Latynsch boeat 
alasan-alasan practisch dan ideel tidak bisa diperkenankan. 
 
Fatwa tersebut kemudian direspons oleh M. Zarkasy dari AII 
Sukabumi yang menentangnya sebagai fatwa yang tidak memuaskan hati. 
Melalui sebuah tulisan yang berjudul „Menoelis Qoer‟an dengan Hoeroef 
Latyn; Seroean kepada Segenap Pengandjoer Kaoem Moeslimin di 
Indonesia‟, Zarkasy menggambarkan fatwa Al-Azhar itu tidak dilandasi 
oleh dalil-dalil yang kuat. Oleh karena itu, fatwa tersebut sebagai 
keputusan yang tidak djadi penerangan jang terang sehingga tidak bisa 
diterima begitu saja oleh kaum muslimin sebagai sebuah hukum. 
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Kemudian, pihak dari AII berencana untuk mengadakan debat 
terbuka sebagai upaya untuk menghindari fitnah serta sangkaan yang tidak 
baik dan tidak sehat. AII mengundang para pemuka agama Islam dan 
kelompok yang mengharamkan transliterasi al-Qur‟an. Namun, pertemuan 
tersebut belum membuahkan hasil, akhirnya pada 4 Oktober 1936, 
pemerintah membentuk Comite Permoesjawaratan Menoelis Al-Qoer‟an 
dengan Hoeroef Latin yang bertugas untuk mengatur jalannya perdebatan 
dan mengambil keputusan sebagai rumusan hasil perdebatan tersebut.
86
 
Komite memutuskan untuk mengadakan perdebatan antara kedua 
belah pihak pada tanggal 25 Oktober 1936 di Cipelang Gede. Perdebatan 
itu tidak hanya dihadiri oleh kelompok Ahmad Sanusi dan kelompok 
ulama Pakauman, melainkan dihadiri pula oleh berbagai organisasi ke-
Islaman dan kalangan pers serta sekitar 15.000 kaum muslimin. Setelah 
mendengarkan pendapat dan penjelasan masing-masing pihak, komite 
memutuskan bahwa mentransliterasi al-Qur‟an kedalam huruf Latin 
hukumnya wenang (boleh), karena tidak ada satu ayat, hadis ataupun 
keterangan lain yang mengharamkannya.
87
 
2. Sistematika Penyajian Tafsir  
Sistematika penyajian yang digunakan Ahmad Sanusi dalam tafsir 
Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn adalah 
sistematika penyajian runtut yang mengacu pada urutan mushaf standar 
(tartîb muṣḥafi), mulai dari surat al-Fâtiḥah sampai surat an-Nâs. Ahmad 
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Sanusi tidak menafsirkan lengkap 30 juz tetapi hanya menafsirkan 5 
setengah juz tepatnya sampai surat al-Mâidah ayat 35, dikarenakan mesin 
percetakan yang digunakan disita oleh pemerintah Kolonial Belanda dan 
sebagai syarat agar terbebas dari status tahanan Kota.
88
 Berikut ini 
sistematika penyajian yang digunakan Ahmad Sanusi: 
a) Ahmad Sanusi menuliskan nama tafsir menggunakan bahasa Arab, 
Latin dan maknanya pada setiap jilid dan ia menuliskan namanya 
sendiri sebagai penulis tafsir dengan bahasa seperti; dikeluarkan oleh 
H. Ahmad Sanusi bin Abdurrahim.  
b) Pada setiap jilid juga Ahmad Sanusi menulis tahun terbit tafsir. Berikut 
urutan tahun terbit dari setiap jilid, yaitu: 1) jilid 1  dari nomor 1-13 
yang memuat 418 halaman diterbitkan pada 1 Oktober-Desember 1934 
(tahun pertama) dan Januari-Oktober 1935 (tahun kedua), yang berisi 
penafsiran dari surat al-Fâtiḥah sampai surat al-Baqarah ayat 135; 2) 
pada jilid 2 terdapat nomor 14-26 memuat 416 halaman diterbitkan 
bulan November-Desember 1935 (tahun kedua) dan Januari-Oktober 
1936 (tahun ketiga), yang berisi penafsiran dari surat al-Baqarah ayat 
136 sampai ayat 282; 3) pada jilid 3 terdapat nomor 28-40 memuat 448 
halaman diterbitkan 5 Januari 1937 (tahun keempat), 20 Januari 1937, 
5 Februari 1937, 20 Februari 1937 dan seterusnya sampai Juli yang 
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terbit setiap tanggal 5 dan 20, berisi penafsiran dari surat al-Baqarah 
ayat 283 sampai surat an-Nisâ‟ ayat 36; 4) pada jilid 4 terdapat nomor 
41-53 memuat 196 halaman diterbitkan 20 Juli 1937 (tahun keempat) 
dan seterusnya yang terbit setiap tanggal 5 dan 20 sampai bulan 
November, tetapi pada bulan November hanya terbit tanggal 5, 
kemudian disambung pada tanggal 20 November 1938 (tahun kelima), 
dan Maret-Juni 1939 (tahun keenam), berisi penafsiran dari surat an-
Nisâ‟ ayat 37 sampai surat al-Mâidah ayat 35. Pada jilid keempat ini 
dimuat juga pembahasan tentang fiqih seperti, persoalan talqin mayit, 
idul fitri, tujuan puasa dan lain-lain. 
c) Setelah tahun terbit, Ahmad Sanusi juga menuliskan alamat rumah dan 
nama percetakan atau penerbit. Untuk alamat rumah tertulis H. Ahmad 
Sanusi De Vogel Weg No.100 Sukabumi. Sedangkan untuk nama 
percetakan atau penerbit pada jilid satu tertulis dengan nomor 1 
Druk/Typ. Masduki Tarikolot 3 Sukabumi dan nomor 2-13 Druk/Typ. 
Al-Ittihad Sukabumi. Pada jilid 2 dan 3 diterbitkan oleh Druk Al-
Ittihad Sukabumi dan pada jilid 4 nomor 41-43 diterbitkan oleh Druk 
Al-Ittihad dan nomor 44-53 diterbitkan oleh Masduki Sukabumi. 
d) Sebelum menafsirkan ayat, kebanyakan pada halaman cover bagian 
dalam Ahmad Sanusi menulis tanbihat (segala peringatan) yang berisi 
5 poin. 1) permohonan maaf penulis kepada pembaca apabila 
menemukan kesalahan dalam tafsirnya, baik itu dari segi susunan 
ataupun bahasa Melayu yang digunakan; 2) pernyataan tentang tafsir. 
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Beliau mengatakan bahwa tafsir ini cukup memberikan penerangan 
kepada masyarakat yang saat itu masih berada di bawah kekuasaan 
Kolonial Belanda; 3) permintaan pengarang kepada pembaca agar 
tafsir ini diperlihatkan kepada orang lain sebagai wujud amar ma‟ruf 
(menunjukkan kepada kebaikan) dan disertai dengan hadis yang 
masyhur yaitu  ِهِلِعاَفَك ِرْیَخْلا ىَلَع ُلا َّدلأ (orang-orang yang menunjukkan 
kepada kebaikan maka akan mendapat pahala sama persis dengan 
orang yang mengerjakan); 4) pernyataan tersirat penulis apabila 
memesan tafsir harus disertakan uangnya; 5) pernyataan bahwa jika 
tidak ingin berlangganan maka tafsirnya harus segera dikembalikan 
kecuali yang mendapat kiriman tafsir gratis dan Ahmad Sanusi 
berharap semoga dengan waṣilah itu mereka bisa menghidupkan 
Agama Islam. 
e) Pada jilid pertama Ahmad Sanusi memberikan kata pendahuluan yang 
termuat dalam 18 poin. 1) menuliskan kewajiban manusia di bumi 
adalah untuk beribadah; 2) menjelaskan bahwa orang-orang yang 
menganggap hidup hanyalah di dunia adalah keliru dan sesat; 3) 
menjelaskan bahwa jika manusia tidak memiliki pengetahuan, maka 
diwajibkan bertanya dan mengikuti jejak para ulama; 4) menjelaskan 
bahwa pegangan dan pedoman hidup bagi manusia adalah al-Qur‟an; 
5) menjelaskan bahwa keadaan al-Qur‟an terbagi  empat macam; 6) 
menjelaskan bahwa orang-orang yang menghukumi suatu perkara 
bukan menggunakan hukum Allah termasuk orang kufur dan murtad; 
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7) manusia harus memahami al-Qur‟an; 8) Ahmad Sanusi menuliskan 
55 nama lain dari al-Qur‟an, di antaranya al-Mubin, Karim, Kitab, 
Kalam dan lain sebagainya; 9) menjelaskan tentang penulisan al-
Qur‟an; 10) menjelaskan tentang jumlah surat dalam al-Qur‟an (114 
surat dan ditambah surat al-Fâtiḥah menjadi 115 surat, 85 surat 
diturunkan di Makkah dan 30 surat di Madinah); 11) menjelaskan 
jumlah ayat dalam al-Qur‟an (ada yang mengatakan 6214 dan 6216 
ayat menurut ahli Madinah, 6219 menurut ahli Makkah, 6336 ayat 
menurut ahli kufah, dan 6204 ayat menurut ahli Bashrah); 12) 
menjelaskan banyaknya kalimat dalam al-Qur‟an (ada yang 
mengatakan 77934, 77437, 77277 dan 77439 kalimat); 13) banyaknya 
lafaz Allah dalam al-Qur‟an adalah 2664; 14) menjelaskan banyaknya 
huruf dalam al-Qur‟an; 15) menjelaskan sejarah pengumpulan al-
Qur‟an; 16) menjelaskan tentang al-Qur‟an; 17) menjelaskan hukum-
hukum yang terkandung dalam al-Qur‟an; 18) menjelaskan bahwa al-
Qur‟an adalah pedoman umat Islam yang isinya berupa aturan-aturan, 
perintah, dan larangan dari Allah Swt.
89
 
f) Setelah memberikan kata pendahuluan, Ahmad Sanusi memberikan 
penjelasan tentang ta‟awuż sebelum menafsirkan surat al-Fâtiḥah. 
Ahmad Sanusi juga memberikan penjelasan terkait surat yang dikaji, 
mulai dari jumlah ayat, tempat turun ayat, banyaknya kalimat dan 
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huruf, tema-tema yang menjadi pokok kajian dalam surat, nama-nama 
lain dari surat yang ditafsirkan.  
g) Kemudian setelah memberi penjelasan terkait dengan surat yang dikaji, 
barulah Ahmad Sanusi menafsirkan ayat demi ayat dalam setiap surat. 
Setiap kata atau kalimat dalam suatu ayat dipenggal, teks Arab ditulis 
beserta terjemahan di samping teks arab tersebut. Di bawah redaksi 
ayat dan teks terjemahan, diberi transliterasi al-Quran ke dalam huruf  
Latin. Kemudian diberi penjelasan/penafsiran terkait ayat yang dikaji. 
3. Metode dan Corak Penafsiran 
Dilihat dari segi metodenya, tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn 
termasuk kategori tafsir taḥlîlî, yaitu tafsir yang menguraikan al-Qur‟an 
secara terperinci dan berurutan berdasarkan tartîb muṣḥâf, mulai dari surat 
al-Fâtiḥah terus berlanjut menguraikan ayat-ayat al-Quran secara tertib 
berdasarkan susunannya dalam Muṣḥâf 'Utsmânî. Contoh pada surat al-
Baqarah [2]: 183, Ahmad Sanusi menafsirkan sampai 22 halaman.90 
Selain itu, tafsir ini juga beberapa menafsirkan al-Qur‟an secara 
ijmâlî (global). Misalnya, setelah menafsirkan QS. Al-Baqarah [2]: 21-24;  
                      
                           
                        
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                     
                   
                         
       
“Hai manusia, sembahlah Tuhanmu yang telah menciptakanmu 
dan orang-orang yang sebelummu, agar kamu bertakwa {21}. Dialah yang 
menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu dan langit sebagai atap, dan 
Dia menurunkan air (hujan) dari langit, lalu Dia menghasilkan dengan 
hujan itu segala buah-buahan sebagai rezki untukmu; karena itu janganlah 
kamu Mengadakan sekutu-sekutu bagi Allah. Padahal kamu 
mengetahui{22}. Dan jika kamu (tetap) dalam keraguan tentang Al-
Qur‟an yang Kami wahyukan kepada hamba Kami (Muhammad), buatlah 
satu surat (saja) yang semisal Al-Qur‟an itu dan ajaklah penolong-
penolongmu selain Allah, jika kamu orang-orang yang benar {23}. Maka 
jika kamu tidak dapat membuat(nya) dan pasti kamu tidak akan dapat 
membuat (nya), peliharalah dirimu dari neraka yang bahan bakarnya 
manusia dan batu, yang disediakan bagi orang-orang kafir {24}.”91 
 
Ahmad Sanusi menafsirkan bahwa ayat-ayat tersebut menjelaskan 
tentang ke-Esaan Allah Swt. dan kenabiannya Muhammad Saw., 
sedangkan ayat-ayat berikutnya akan membahas tentang perkara akhirat.
92
 
Demikianlah kurang lebih metode yang digunakan dalam tafsir Tamsyiyyat 
al-Muslimîn. 
Selain metode yang penulis paparkan di atas, tafsir Tamsyiyyat al-
Muslimîn juga menjelaskan isi kandungan al-Qur‟an dengan cara istidlâl 
(menggunakan dalil-dalil aqlî dan naqlî), akan tetapi yang paling dominan 
dalam tafsir ini yaitu menggunakan dalil-dalil akal sehingga tafsir ini lebih 
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cocok digolongkan tafsir bi al-Ra'yî. Namun, menurut Jajang, Ahmad 
Sanusi cenderung menggunakan pendekatan bi al-Ma‟ṡûr. Karena beliau 
merupakan ulama polemis dengan latar belakang pemikiran tradisional 
pesantren dan menggunakan dialek wewengkon Sukabumi.
93
 
Sedangkan corak dalam tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn bersifat 
umum, karena penulis menemukan beberapa corak dalam tafsir ini. Contoh 
corak fiqih dalam surat al-Baqarah [2]: 3; 
                         
 “Jaitoe sekalian orang-orang yang mereka pertjaya. Akan perkara 
jang gaib. Dan mereka itoe jang mendirikan akan sembahyang jang 
diperdoeloekan. Dan dari pada segala arta bandanja. Yang kami telah 
rizqikan kepada mereka itoe. Masing-masing mareka itoe soeka 
memblandjakan dan memberikan kepada faqier-miskin.”94 
Corak fiqih pada ayat tersebut akan terlihat pada bagian wa mimma 
razaqnâhum yunfiqûn, Ahmad Sanusi menafsirkan bahwa kata yunfiqûna 
adalah zakat dan sedekah. Selanjutnya, ia menerangkan segala aspek 
tentang zakat yang meliputi definisi, macam-macam benda yang wajib 
dikeluarkan zakatnya, syarat wajib zakat, tempat-tempat mengeluarkan 
zakat, mustahiq zakat, hikmah mengeluarkan zakat serta dalil-dalil dari al-
Qur‟an dan hadis yang membahas tentang zakat dan sedekah. Ahmad 
Sanusi dalam menguraikan hal tersebut menghabiskan sekitar 11 
halaman.
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Contoh corak „ilmi yang terdapat dalam surat al-Baqarah [2]: 31; 
                        
           
“Dan adjarkan Allah kepada Nabi Adam akan segala nama jang 
bernama jang moedjoed daripada moelai doenja sampai hari qiamat 
sekaliannja, tiada ada soeatoe perkara jang katinggalan, kamoedian maka 
perlihatkan Allah akan segala jang dinamai itoe. Atas sekalian malaikat, 
maka berfirman Allah kepada mereka itoe “Tjeritakanlah olehmoe kepada 
kami Dengan segala nama, inilah segala jang dinamai, Djika adalah kamoe 
benar sekalian kamoe didalam mengakoe-ngakoe akan keadaan kamoe itoe 
jang lebih moelia, jang lajak mendjadi kholifah kami di moeka boemi.”96 
 
Menurut Ahmad Sanusi, sebagaimana mengutip dari tafsir Lubâb 
al-Ta‟wîl, ia mengatakan bahwa salah satu petunjuk yang terkandung pada 
ayat tersebut adalah mengenai kelebihan ilmu. Ayat yang menunjukkan 
bahwa ilmu yang harus dikuasai itu bukan hanya ilmu ibadah saja, 
melainkan juga ilmu hayâtiyyah yaitu ilmu-ilmu yang dapat menunjang 
kesempurnaan hidup, dan ilmu ṭabî'iyyah yaitu ilmu untuk mengetahui 
segala tabiatnya rahasia alam dari mulai unsur udara, tumbuhan batuan, 
pertanahan dan lain sebagainya. Semua unsur-unsur itu wajib diketahui 
manfaatnya juga kekuatan dan rahasia-rahasianya. Selain merujuk tafsir, 
Ahmad Sanusi juga menyertakan 9 hadis dan 5 aṡar mengenai kelebihan 
ilmu.
97
 
Contoh corak yang ketiga yaitu corak akidah seperti yang terdapat 
dalam surat Ali Imrân [3]: 10;  
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                            
               
“Bahwasanja sekalian orang jang koefor mereka itoe daripada 
kaom Jahoedi Nasrani moesrikin itoe tidaklah bisa manfaat dengan 
menolak siksa atau mendatangkan pahala daripada mereka itoe segala arta 
benda mereka itoe jang diharapkan didalam menoeroet segala adjakan 
hawa napsoe. Dan tidak bisa manfaat poela bagai mereka itoe sekalian 
anak mereka itoe daripada siksa Allah akan soeatoe perkara daripada siksa 
itoe, sama ada dari siksa doenia dan akhirat, dank arena sekalian mereka 
adalah mereka itoe. Itoe mendjadi kajoe bakar menjalanja api Neraka, 
karena menjalanja api neraka itoe dengan sekalian orang kafir mendjadi 
orang-orang di dalam api Neraka itoe seoempama kaju bakar di dalam api 
Neraka.”98 
 
Pada ayat di atas, Ahmad Sanusi menerangkan bahwa keadaan 
orang-orang kafir baik Yahudi, Nasrani dan kaum Musyrik yang 
membantah dan membenci al-Qur‟an dan kenabiannya Muhammad Saw. 
serta harta benda dan anak-anak mereka tidak bisa menolak siksaan dari 
Allah. Siksaan tersebut seperti setengahnya siksaan yang diturunkan 
kepada kaum Fir‟aun seperti hujan selama 7 atau 10 tahun dan lain-lain.99 
4. Sumber-sumber Rujukan 
Sumber literatur tafsir yang digunakan oleh Ahmad Sanusi dalam 
Tamsyiyyat al-Muslimîn hampir didominasi oleh referensi klasik Timur 
Tengah. Akan tetapi dalam beberapa ayat, Ahmad Sanusi mengutip 
literatur tafsir modern, yaitu Tafsir al-Jawâhir karya Tanṭawi Jawharî. 
Sumber rujukan tafsir yang digunakan Ahmad Sanusi yaitu: a) 
tafsir Tanwîr al-Miqbâs karya Fairuzzabadi (w. 68 H - periode 
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mutaqaddimîn); b) Tafsir Ma‟alim al-Tanzîl karya Husein ibn Mas‟ud al-
Baghawi (w. 510 H/ 1117 M - periode mutaqaddimîn); c) Tafsir Madârik 
at-Tanzîl karya al-Nasafi (w. 701 H - periode mutaqaddimîn); d) Tafsir 
Lubâb al-Ta‟wîl karya al-Khazin (w. 741 H - periode mutaqaddimîn); e) 
Tafsir Baḥr al-Mûḥiṭ karya Abu Hayan Muhamad bin Yusuf bin Hayan al-
Andalusi (w. 745 H - periode mutaqaddimîn); f) Tafsir karya Ibnu Kaṡîr 
(w. 774 H/ 1373 M - periode mutaqaddimîn); g) Tafsir Rûḥ al-Ma‟âni 
karya al-Alûsi Alûsi (w. 1270 H - periode mutaakhirîn); h) Tafsir al-
Jawâhir karya Tanṭawi Jauhari (w. 1358 H/ 1940 M - periode modern).  
Selain beberapa tafsir yang disebutkan di atas, Ahmad Sanusi juga 
menggunakan rujukan dari hadis-hadis, buku fiqih, lughat, tarikh dan lain-
lainnya.
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Berdasarkan beberapa literatur tersebut, sangat jelas terlihat bahwa 
Ahmad Sanusi lebih dominan menjadikan tafsir-tafsir klasik Timur 
Tengah sebagai sumber rujukan dalam penafsirannya. Hal tersebut 
menunjukkan bahwa ia sangat menguasai bahasa Arab. Dominasi literatur 
tafsir klasik Timur Tengah tidak hanya dijadikan sumber rujukan dalam 
penulisan Tamsyiyyat al-Muslimîn. Federspiel dalam penelitiannya 
mengungkapkan bahwa ketergantungan terhadap referensi dari dunia Arab 
ini telah mewabah dalam literatur tafsir di Indonesia sebelum abad 20.
101
 
                                                          
100
 Lebih jelas baca I‟lan yang terdapat dalam Ahmad Sanusi, Tamsyiyyat al-Muslimîn fî 
Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 3, no. 34 dan 35, h. cover bagian dalam. 
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 Howard M. Federspiel, Kajian Al-Qur‟an di Indonesia: Dari M. Yunus Hingga 
Quraish Shihab, terj: Tajul Arifin (Bandung: Mizan, 1994), h. 280. 
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BAB III  
MAKNA KEPEMIMPINAN POLITIK 
 
A. Kepemimpinan Secara Umum 
1. Definisi Kepemimpinan Secara Umum 
Istilah pemimpin dan kepemimpinan merupakan kesatuan kata 
yang sulit dipisahkan, karena tidak ada pemimpin tanpa kepemimpinan, 
sedangkan kepemimpinan tidak akan berarti tanpa dipimpin.
1
 Pemimpin 
berasal dari kata “pimpin” (dalam bahasa Inggris, lead) berarti bimbing 
dan tuntun. Dengan demikian, di dalamnya ada dua pihak yang terlibat, 
yaitu yang dipimpin dan yang memimpin.
2
 Setelah ditambah awalan “pe” 
menjadi pemimpin (dalam bahasa Inggris, leader), ia berarti orang yang 
menuntun atau yang membimbing.
3
 
Secara etimologi pemimpin adalah orang yang mampu 
mempengaruhi serta membujuk pihak lain agar melakukan tindakan 
pencapaian tujuan bersama, sehingga dengan demikian yang bersangkutan 
menjadi awal struktur dan pusat proses kelompok.
4
 
Kemudian secara terminologis banyak ditemukan definisi tentang 
pemimpin seperti Veithzal Rivai yang menghimpun banyak definisi tentang 
                                                          
1
 KB. Khotib Pahlawan Kayo, Kepemimpinan Islam dan Dakwah (Jakarta: Amzah, 2005), 
h. 70.  
2
 Memimpin memiliki beberapa arti yaitu memegang tangan seseorang sambil berjalan 
(untuk menuntun atau menunjukkan jalan), mengetahui atau mengepalai (dalam rapat atau 
perkumpulan), memandu, melatih (mendidik, mengajari). Lihat Departemen Pendidikan dan 
Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia, cet. 10 (Jakarta: Balai Pustaka, 1999), h. 769. 
3
 Surahman Amin dan Ferry Muhammad Siregar, “Pemimpin dan Kepemimpinan dalam 
Al-Qur‟an”, dalam Tanzil, Vol. 1, no. 1 (Oktober 2015), h. 27. 
4
 W.J.S. Poerwadarminta, Kamus Besar Bahasa Indonesia, edisi III, cet. 4 (Jakarta: Balai 
Pustaka, 2007), h. 894. John M. Echols dan Hassan Shadily, Kamus Inggris Indonesia: An 
English-Indonesian Dictionary, cet. 13 (Jakarta: PT. Gramedia, 1996), h. 351. 
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pemimpin, yakni: 1) Pemimpin adalah seorang yang mempunyai keahlian 
memimpin dan mempunyai kemampuan memengaruhi pendapat orang 
atau sekelompok orang tanpa menanyakan alasan-alasannya. 2) Pemimpin 
adalah suatu lakon atau peran dalam sistem tertentu; 3) Pemimpin adalah 
seorang pribadi yang memiliki kecakapan dan kelebihan disatu bidang 
sehingga dia mampu memengarui orang-orang untuk bersama-sama 
melakukan aktivitas-aktivitas tertentu demi pencapaian satu atau beberapa 
tujuan.
5
 
Sedangkan kepemimpinan merupakan  suatu ilmu, suatu seni dan 
suatu profesi seseorang. Sebagai ilmu, kepemimpinan dapat dipelajari oleh 
siapa pun juga, hanya penerapannya perlu disesuaikan dengan situasi dan 
kondisi yang dihadapi. Sebagai bakat dan seni, kepemimpinan berarti 
menguasai seni dan teknik melakukan tindakan-tindakan, seperti teknik 
memberikan perintah, teguran, anjuran, pengertian, memperoleh saran dan 
lain sebagainya. Kepemimpinan sebagai profesi yaitu suatu kemauan, 
kemampuan, kesanggupan, dan kecakapan seseorang untuk memahami 
asas kepemimpinan yang sehat, menggunakan prinsip-prinsip, sistem, 
metode dan teknik kepemimpinan, memahami konsepsi dasar 
kepemimpinan, serta berfikir dengan seksama, mempunyai pengetahuan, 
pengalaman, dan mampu menyusun rencana tentang apa yang akan 
dilaksanakan dan tujuan yang akan dicapai.
6
 
                                                          
5
 Veithzal Rivai, Pemimpin dan Kepemimpinan dalam Organisasi (Jakarta: Rajawali 
Press, 2013), h. 2. 
6
 Masniati, “Kepemimpinan dalam Islam”, dalam Al-Qadâu, Vol. 2, no. 1 (2015), h. 43. 
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Menurut penulis, secara logis pengertian kepemimpinan memiliki 
makna yang luas sehingga tidak bisa sesederhana mungkin untuk 
mengartikannya. Karena kepemimpinan bisa saja bermakna baik dan 
buruk tergantung dari perspektif yang memandang dan bagaimana cara 
pelaksanaannya. Jadi pada intinya, faktor-faktor penting yang terdapat 
dalam pengertian kepemimpinan adalah pendayagunaan pengaruh, 
hubungan antar manusia, proses komunikasi dan pencapaian suatu tujuan. 
2. Definisi Kepemimpinan Politik 
Sebagaimana yang dikutip oleh Ajib Subowo, istilah 
kepemimpinan dalam kepemimpinan politik ialah seseorang yang 
memimpin (aktor) dengan jalan memprakarsai tingkah laku sosial dengan 
mempergunakan segala atribut yang melekat padanya dengan cara 
mengatur, mengarahkan, mengorganisir atau mengontrol usaha/upaya 
orang lain atau melalui prestise, kekuasaan atau posisi. Sedangkan sebutan 
politik dalam hal kepemimpinan menunjukkan kepemimpinan berlangsung 
dalam suprastruktur politik (lembaga-lembaga pemerintahan), dan yang 
berlangsung dalam infrastruktur politik (partai politik dan organisasi 
kemasyarakatan).
7
 
Pada dasarnya, kepemimpinan menjadi bagian dari kekuasaan. 
Kepemimpinan merupakan suatu hubungan antara pihak yang memiliki 
pengaruh dan orang yang dipengaruhi, dan juga merupakan kemampuan 
menggunakan sumber pengaruh secara efektif. Berbeda dengan kekuasaan 
                                                          
7
 Ajib Subowo, “Kepemimpinan Politik Nurdin Abdullah di Kabupaten Bantaeng”, 
(Skripsi S1 Fakultas Ilmu Sosial dan Ilmu Politik Universitas Hasanuddin Makassar, 2017), h. 30. 
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yang terdiri atas banyak jenis sumber pengaruh, kepemimpinan lebih 
menekankan pada kemampuan menggunakan persuasi untuk 
mempengaruhi pengikut. Selain itu, tidak seperti kekuasaan yang belum 
tentu menggunakan pengaruh untuk kepentingan bersama pemimpin 
maupun para pengikutnya.
8
 
Kepemimpinan politik menurut Andrew Heywood dapat dipahami 
dalam tiga perspektif yaitu kepemimpinan sebagai pola perilaku, 
kepemimpinan sebagai kualitas personal, dan kepemimpinan sebagai nilai 
politik. Sebagai pola perilaku, kepemimpinan terkait sekali dengan 
kemampuan untuk memengaruhi orang lain dalam mengupayakan tujuan 
yang diharapkan. Kepemimpinan sebagai kualitas personal adalah suatu 
kepemimpinan yang berkaitan dengan karisma seorang pemimpin (aktor 
politik). Sedangkan kepemimpinan sebagai nilai politik adalah 
kepemimpinan yang berkaitan dengan kemampuan aktor politik untuk 
menggerakkan orang lain dengan otoritas atau pandangan ideologis yang 
dimilikinya.
9
 
Kepemimpinan politik dituntut untuk mampu mempertahankan 
konstituen politik dengan baik, mampu memunculkan dukungan-dukungan 
politik yang signifikan, mampu mengelola potensi konflik yang ada 
dengan baik dan efektif, mampu memotivasi anak buah dan konstituennya 
dengan baik, sehingga senantiasa optimis dan mampu bangkit dari 
                                                          
8
 Nurul Hasanah, “Konsep Kepemimpinan Politik Dalam Pandangan Kaum Sunni Dan 
Syi‟ah (Studi Kasus di Desa Karang Gayam Kecamatan Omben Sampang”, (Skripsi S1 Prodi 
Politik Islam UIN Sunan Ampel Surabaya, 2013), h. 32. 
9
 M. Alfan Alfian, Menjadi Pemimpin Politik (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2009), 
h. 65. 
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keterpurukan. Selain itu, ia juga dituntut untuk mampu bersosialisasi dan 
berkomunikasi dengan segmen manapun, mampu memberi contoh dan 
mendorong suatu proses pendidikan dan pencerahan politik, mampu 
menghadirkan proses sirkulasi elite di dalam organisasi secara sehat, dan 
mampu mendudukkan orang-orangnya di posisi-posisi strategis di 
lembaga-lembaga politik kenegaraan yang ada. Kepemimpinan politik 
juga harus selaras dengan nilai-nilai demokrasi yang substansial. Karena 
seorang pemimpin politik harus paham benar etika politik, sehingga proses 
dan dinamika politik berjalan secara beradab.
10
 
3. Prinsip-prinsip Kepemimpinan  
Meskipun belum ada kesatuan pendapat antara para ahli mengenai 
prinsip-prinsip yang harus dimiliki oleh seorang pemimpin, akan tetapi 
beberapa di antaranya yang terpenting adalah: a) Pendidikan umum yang 
luas; b) Pemimpin yang generalist dan baik; c) Kemampuan berkembang 
secara mental; d) Ingin tahu; e) Kemampuan analisis; f) Memiliki daya 
ingat yang kuat; g) Mempunyai kapasitas integratif.
11
 
Maimunah berpendapat bahwa seorang pemimpin dalam mencapai 
tujuan yang diharapkan terdapat beberapa prinsip kepemimpinan secara 
konseptual dan hubungan-hubungan antar individu atau antar kelompok, 
yaitu saling menghormati dan memuliakan, menyebarkan kasih sayang, 
                                                          
10
 Ibid., h. 12. 
11
 Friska, “Kepemimpinan dalam Organisasi”, dalam e-USU Repository (2004), h. 6. 
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keadilan, persamaan, perlakuan yang sama, memiliki akhlak yang baik, 
kebebasan dan menepati janji.
 12
 
4. Fungsi Kepemimpinan 
Kepemimpinan sebagai karakter yang menentukan masa depan 
suatu kelompok atau wilayah memiliki beberapa fungsi. Menurut Wirawan 
fungsi kepemimpinan mengarah kepada empat poin, yaitu: 
a) Menciptakan visi dan misi. Visi adalah apa yang diimpikan, keadaan 
masyarakat yang dicita-citakan, apa yang ingin dicapai oleh pemimpin 
dan para pengikutnya di masa yang akan datang.
13
 Sedangkan misi 
merupakan langkah, cara ataupun strategi untuk mencapai visi. Jadi 
pemimpin harus mampu menjelaskan tujuan masa depan kepada para 
pengikutnya dengan gambaran yang menarik.
14
 
b) Menciptakan sinergi. Pemimpin yang berupaya untuk mempersatukan 
para pengikut dan menggerakkan mereka untuk mencapai suatu tujuan 
bersama. 
c) Menciptakan perubahan. Pemimpin yang berusaha menciptakan 
perubahan secara terus menerus dengan memperhatikan beberapa hal, 
yaitu ketidakpastian perubahan, resistensi perubahan dan manajemen 
perubahan. 
                                                          
12
 Maimunah, “Kepemimpinan dalam Perspektif Islam dan Dasar Konseptualnya”, dalam 
Al-Afkar, Vol. 5, no. 1 (April 2017), h. 78.  
13
 Wirawan, Kepemimpinan: Teori, Psikologi, Perilaku Organisasi, Aplikasi dan 
Penelitian, cet. 1 (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2013), h. 65. 
14
 Yarsori, “Konsep Kepemimpinan Hasan al-Banna”, (Skripsi S1 Fakutas Ushuluddin 
UIN Sunan Kalijaga  Yogyakarta, 2010), h. 62. 
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d) Memotivasi para pengikut. Suatu upaya yang memerlukan pemikiran 
sistematis mengenai keadaan para pengikut dan teknik motivasi yang 
digunakan.
15
 
5. Tipe-tipe Kepemimpinan 
Tipe-tipe kepemimpinan seseorang berbeda-beda bergantung pada 
karakter dan watak para pemimpin, tujuan dan jenis organisasi yang 
dipimpin, tuntunan situasi sosial yang dipimpin dan lain sebagainya. 
Adapun tipe atau gaya kepemimpinan secara umum dapat dikelompokkan 
menjadi lima, yaitu:
16
  
a) Otokratis, yaitu tipe kepemimpinan yang memperlakukan organisasi 
yang dipimpinnya sebagai milik pribadi. Segala ketentuan dibuat oleh 
pemimpin, tingkah laku dari kegiatan kelompok diputuskan oleh 
pemimpin, pemimpin selalu memberikan tugas pada setiap anggota, 
pemimpin dapat memuji atau mencela pekerjaan anggota. 
b) Militeristik, yaitu tipe kepemimpinan yang seperti militer. Pada tipe 
ini, biasanya perintah pemimpin harus ditaati secara mutlak. 
c) Paternalistik, yaitu tipe kepemimpinan yang mana pemimpin 
menganggap yang dipimpin tidak pernah dewasa. Kepemimpinan yang 
lebih menonjolkan figur dan kalau figurnya meninggal maka 
organisasi menjadi stagnan, mundur dan runtuh.  
                                                          
15
 Wirawan, Kepemimpinan: Teori, Psikologi, Perilaku Organisasi, Aplikasi dan 
Penelitian, h. 70-73. 
16
  Muhadi Zainuddin dan Abd. Mustaqim, Studi Kepemimpinan Islam: Konsep, Teori 
dan Praktiknya dalam Sejarah (Yogyakarta: SUKA-Press, 2012), h. 17-19. 
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d) Kharismatik, yaitu tipe kepemimpinan yang pemimpinnya punya daya 
pikat yang besar. Kepemimpinan yang lebih menonjolkan figur dan 
kalau figurnya meninggal maka kontinuitas organisasi cenderung 
mundur sebab biasanya tidak dibangun sebuah sistem yang baik dalam 
organisasi. 
e) Demokratis, yaitu tipe kepemimpinan yang pemimpinnya berusaha 
menyinkronkan antara kepentingan dan tujuan organisasi dengan 
kepentingan dan tujuan orang yang dipimpinnya. Segala kegiatan 
dibicarakan dan didiskusikan bersama, anggota bebas bekerja dengan 
siapa saja, pimpinan memuji dan mencela anggota secara obyektif, 
pimpinan berusaha, bersikap, dan berbuat seperti anggota. 
6. Karakteristik Kepemimpinan 
Karakteristik kepemimpinan sangat penting untuk diperhatikan, 
karena merupakan landasan untuk melakukan aktivitas-aktivitas seorang 
pemimpin. Jika karakteristik untuk menjadi pemimpin terpenuhi maka 
akan lahir pemimpin yang berkualitas.  
Menurut Stephen R. Coney, seperti yang dikutip Veithzal Rivai, 
mengatakan bahwa pemimpin harus memiliki beberapa karakteristik, 
yaitu: a) belajar seumur hidup; b) berorientasi pada pelayanan; c) 
membawa energi yang positif; d) percaya pada orang lain; e) 
keseimbangan dalam hidup; f) melihat kehidupan sebagai tantangan; g) 
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memiliki sinergi; h) latihan mengembangkan diri dan tidak hanya 
berorientasi pada proses.
17
 
 
B. Kepemimpinan dalam Islam 
1. Definisi Kepemimpinan dalam Islam 
Kepemimpinan dalam Islam secara umum tidak jauh berbeda 
dengan metode kepemimpinan pada umumnya. Hal ini berarti bahwa 
dalam prinsip-prinsip dan sistem-sistem yang digunakan dalam 
kepemimpinan Islam terdapat persamaan dengan kepemimpinan pada 
umumnya.  
Menurut Muhaidi Zainuddin dan Abd. Mustaqim, kepemimpinan 
Islam yang ideal adalah suatu kepemimpinan yang sistem dan mekanisme 
atau cara yang digunakan yaitu dengan mempraktekkan prinsip-prinsip 
ajaran Islam. Selain itu, digunakan simbol-simbol keislaman, tetapi yang 
lebih penting adalah bagaimana agar orang tidak terjebak pada simbolisme 
semata.
18
 
2. Istilah-istilah Kepemimpinan dalam al-Qur’an 
a) Khalîfah  
Kata khalîfah dalam al-Qur‟an disebut sebanyak 127 kali dan 12 
kata derivasi. Makna kata tersebut terbagi menjadi dua, pertama 
sebagai kata kerja yaitu menggantikan atau meninggalkan, dan kedua 
                                                          
17
 Veithzal Rivai, Pemimpin dan Kepemimpinan dalam Organisasi, h. 24. 
18
 Muhadi Zainuddin dan Abd. Mustaqim, Studi Kepemimpinan Islam: Konsep, Teori dan 
Praktiknya dalam Sejarah, h. 15. 
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bermakna sebagai kata benda yaitu pengganti atau pewaris.
19
 Dengan 
demikian, khalîfah yang dimaksudkan adalah manusia-manusia yang 
dikuasakan sebagai pengganti atau wakil yang meneruskan tugas. 
Seperti yang terdapat dalam QS. Ṣad [38]: 26; 
                         
                     
                   
“Hai Daud, Sesungguhnya Kami menjadikan kamu khalifah 
(penguasa) di muka bumi, Maka berilah keputusan (perkara) di antara 
manusia dengan adil dan janganlah kamu mengikuti hawa nafsu, 
karena ia akan menyesatkan kamu dari jalan Allah. Sesungguhnya 
orang-orang yang sesat darin jalan Allah akan mendapat azab yang 
berat, karena mereka melupakan hari perhitungan.”20 
 
b) Imâmah 
Kata imâmah seringkali diartikan kepemimpinan. Kata imâmah di 
dalam al-Qur‟an tidak disebutkan, yang ada adalah kata imâm yang 
dimaknai pemimpin dan aimmah (pemimpin-pemimpin).
21
 Kata 
imâmah dalam al-Qur‟an terulang sebanyak 7 kali dan kata aimmah 
terulang sebanyak 5 kali.
22
 Contoh ayat yang menggunakan kata imâm 
salah satunya terdapat dalam QS. al-Baqarah [2]: 124; 
                                                          
19
 Said Agil Husin al-Munawwar, Al-Qur’an Membangun Tradisi Kesalehan Hakiki 
(Ciputat: PT. Ciputat Press, 2005), h. 194. 
20
 Depag RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Semarang: Kumudasmoro Grafindo, 1994), h. 
736. 
21
 Ali Ahmad As-Salus, Aqidah al-Imâmah ‘Inda as-Syî’ah al-Iṡnâ ‘Asyariyah, terj: 
Asmuni Solihan Zamakhsyari, cet. 1 (Jakarta: Gema Insani Press, 1997), h. 15. 
22
 Said Agil Husin al-Munawwar, Al-Qur’an Membangun Tradisi Kesalehan Hakiki, h. 
197. 
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                           
                       
“Dan (ingatlah), ketika Ibrahim diuji Tuhannya dengan beberapa 
kalimat (perintah dan larangan), lalu Ibrahim menunaikannya. Allah 
berfirman: „Sesungguhnya aku akan menjadikanmu imam bagi seluruh 
manusia‟. Ibrahim berkata: „(Dan saya mohon juga) dari keturunanku‟. 
Allah berfirman: „Janji-Ku (ini) tidak mengenai orang yang zalim‟.”23 
 
Sedangkan contoh ayat yang menggunakan kata aimmah salah 
satunya terdapat dalam QS. al-Qaṣaṣ [28]: 41; 
                       
 
“Dan Kami jadikan mereka pemimpin-pemimpin yang menyeru 
(manusia) ke neraka dan pada hari kiamat mereka tidak akan 
ditolong.”24 
 
c) Amîr  
Kata amîr berasal dari kata amara yang artinya menjadi amir, 
putera mahkota, kepala, penguasa.
25
 Tetapi jika merujuk pada al-
Qur‟an kata amara tidak pernah ditemukan, yang ada hanya kata ûlil 
amri yang merujuk kepada makna pemimpin. Ûlil amri artinya 
menyuruh, lawan kata dari melarang, kemudian secara istilah berarti 
orang yang memerintah dan dapat diajak bermusyawarah.
26
  
Ûlil Amri juga diartikan sebagai pihak atau seseorang yang 
mendapat wewenang atau kekuasaan untuk menangani urusan-urusan 
                                                          
23
 Depag RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 32. 
24
 Ibid., h. 616. 
25
 Ahmad Warson Munawwir, al-Munawwir: Kamus Arab-Indonesia (Yogyakarta: 
Ponpes Al-Munawwir, 1984), h. 41. 
26
 Abudin Nata, Kajian Al-Qur’an Tentang Kemasyarakatan (Bandung: Angkasa, 2008), 
h. 103. 
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umat,
27
 yakni sebagai pemimpin yang diangkat untuk menyelesaikan 
urusan agar terselesaikan dengan baik. Seperti yang terdapat dalam 
QS. an-Nisa [4]: 83; 
                          
                   
                 
“Dan apabila datang kepada mereka suatu berita tentang 
keamanan ataupun ketakutan, mereka lalu menyiarkannya. dan kalau 
mereka menyerahkannya kepada Rasul dan ulil Amri di antara mereka, 
tentulah orang-orang yang ingin mengetahui kebenarannya (akan 
dapat) mengetahuinya dari mereka (Rasul dan ulil Amri) kalau tidaklah 
karena karunia dan rahmat Allah kepada kamu, tentulah kamu 
mengikut syaitan, kecuali sebahagian kecil saja (di antaramu).”28 
 
d) Wâli 
Kata wâli berarti dekat (baik kedekatan karena ikatan darah, 
persamaan pendirian, kedudukan, kekuasaan juga persahabatan).
29
 
Wâli juga dapat diartikan sebagai pelindung dalam mencapai suatu 
tujuan. Seperti yang terdapat dalam QS. Ali Imrân [3]: 28; 
                       
                  
               
                                                          
27
 Mohammad Jailani Kamil, “Makna Ulil Amri Menurut Pandangan Quraish Shihab dan 
Sayyid Quṭb dalam Surat An-Nisâ‟ Ayat 59”, (Skripsi S1 Fakultas Ushuluddin dan Pemikiran 
Islam UIN Sunan Ampel Surabaya, 2014), h. 19. 
28
 Depag RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 132-133. 
29
 Ahmad Warson Munawwir, al-Munawwir: Kamus Arab-Indonesia, h. 1690. 
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“Janganlah orang-orang mukmin mengambil orang-orang kafir 
menjadi wali dengan meninggalkan orang-orang mukmin. barang siapa 
berbuat demikian, niscaya lepaslah ia dari pertolongan Allah, kecuali 
karena (siasat) memelihara diri dari sesuatu yang ditakuti dari mereka. 
dan Allah memperingatkan kamu terhadap diri (siksa)-Nya. dan hanya 
kepada Allah kembali (mu).”30 
 
e) Mâlik 
Mâlik berarti pemilik bisa pula mengacu pada sifat dzat Allah yang 
artinya Maha Merajai juga berarti malaikat.
31
 Sedangkan jika dikaitkan 
dengan pemerintahan, mâlik berarti kewenangan untuk memiliki 
sesuatu, yakni seseorang yang mempunyai wewenang untuk 
memerintahkan sesuatu dalam kaitannya dengan sebuah 
pemerintahan.
32
 Seperti dalam QS. An-Naml [27]: 34; 
                        
         
“Dia berkata: „Sesungguhnya raja-raja apabila memasuki suatu 
negeri, niscaya mereka membinasakannya, dan menjadikan 
penduduknya yang mulia Jadi hina; dan demikian pulalah yang akan 
mereka perbuat‟.”33 
 
f) Sulṭân 
Sulṭân dalam kamus bahasa Arab berarti penguasa, yang kemudian 
dijadikan sebutan bagi seorang pemimpin yang memiliki suatu wilayah 
kedaulatan penuh yang disebut dengan istilah kesultanan.
34
 
                                                          
30
 Depag RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 80. 
31
 Ahmad Warson Munawwir, al-Munawwir: Kamus Arab-Indonesia, h. 1455. 
32
 Ahmadireja, “Konsep Kepemimpinan dalam Islam”, dalam Edukasi, Vol. 2, no. 2 
(November 2014), h. 536. 
33
 Depag RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 597. 
34
 Ahmad Warson Munawwir, al-Munawwir: Kamus Arab-Indonesia, h. 694-695. 
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                     
    
“Sesungguhnya syaitan itu tidak ada kekuasaan-Nya atas orang-
orang yang beriman dan bertawakkal kepada Tuhannya.”35 (QS. an-
Nahl [16)]: 99) 
 
3. Prinsip-prinsip Kepemimpinan dalam Islam 
Prinsip dasar kepemimpinan yang digariskan dalam al-Qur‟an dan 
hadis, dalam perkembangannya mengalami perluasan arti dan pemahaman. 
Bahkan tak jarang mengalami pembiasan yang jauh dari prinsip dasar yang 
sesungguhnya. Hal ini tidak  terlepas dari kepentingan politik dan 
kepentingan kelompok atau golongan. 
Konsekuensi dari kondisi tersebut pada akhirnya berpengaruh pada 
penentuan syarat-syarat seorang pemimpin yang dirumuskan oleh para 
ulama. Pendapat dan ijtihad mereka sangat tergantung dan ditentukan oleh 
situasi dan kondisi yang mengitarinya. Seperti Ibnu Taimiyah yang 
memberikan prinsip-prinsip dalam penyelenggaraan kekuasaan politik. 
Tiga prinsip tersebut adalah: amanat, keadilan, musyawarah (syura).
36
 
Kemudian prinsip lain yang saling mendukung dengan prinsip-prinsip 
tersebut adalah kebebasan, kepastian hukum, HAM dan lain sebagainya.
37
 
Selanjutnya, al-Mawardi dalam kitab al-Aḥkâm al-Ṣulṭâniyah, 
memberikan syarat yang harus dipenuhi oleh seorang imam atau calon 
                                                          
35
 Depag RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 417. 
36
 Ahmad Khoirul Fata, “Kepemimpinan dalam Perspektif Pemikiran Politik Islam”, 
dalam Review Politik, Vol. 2, no.1 (Juni 2012), h. 8. 
37
 Zulfikri, “Konsep Kepemimpinan Perempuan (Studi Komparasi atas Penafsiran 
Nasaruddin Umar dan KH. Husein Muhammad”, (Skripsi S1 Fakultas Ushuluddin Studi Agama 
dan Pemikiran Islam UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2010), h. 65. 
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imam, yaitu: a) memiliki sifat adil („adalah); b) Memiliki keluasan 
pengetahuan („ilm) yang membuatnya mampu malakukan ijtihad dalam 
persoalan kenegaraan dan hukum; c) sehat panca inderanya terutama 
pendengaran, penglihatan dan pembicaraan; d) sehat tubuh dan tidak cacat 
yang dapat menghambat pelaksanaan tugas; e) memiliki keahlian dalam 
berpolitik atau dalam persoalan pemerintahan pada umumnya, sehingga 
mampu memimpin dalam masa perang dan masa damai; f) punya 
keberanian untuk melindungi wilayah negaranya; g) keturunan dari 
Quraisy.
38
 
Bagi al-Mawardi, syarat keturunan dari Quraisy menjadi penting 
dalam kepemimpinan masyarakat Muslim. Hal ini didasarkan pada 
argumentasi bahwa terpilihnya Abu Bakar sebagai khalifah yang pertama 
pada dasarnya di dukung oleh faktor Abu Bakar adalah keturunan Quraisy. 
Kemudian menurut Maryadi, dibatasinya kepemimpinan dari suku 
Quraisy karena mereka merupakan orang-orang yang telah dipersiapkan 
untuk menjadi pemimpin umat Islam. Selain itu agar tidak muncul sikap 
saling berlomba dan berselisihan dalam memperebutkan kedudukan 
pemimpin bagi umat Islam.
39
 
Namun pandangan al-Mawardi tentang keharusan dari keturunan 
Quraisy ini banyak yang menentang, sebab syarat terakhir ini tidak 
dipandang sebagai suatu keharusan oleh pemikir-pemikir Sunni setelah al-
Mawardi dan penulis-penulis modern. Selain itu, hal ini bertentangan 
                                                          
38
  al-Mawardi, al-Aḥkâm al-Ṣulṭâniyah (Kairo: Maktabah Taufiqiyah, 1978), h. 5. 
39
 Maryadi, Telaah Kritis Tentang Keadilan Para Sahabat dan Referensi Politik dalam 
Islam, cet. 1 (Surakarta: Muhammadiyah University Press, 2002), h. 267. 
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dengan prinsip-prinsip Islam yang mengutamakan persamaan hak sesama 
muslim tanpa memandang asal-usul atau keturunan. Bahkan Nabi 
Muhammad Saw. sendiri oleh kalangan Sunni dipandang tidak pernah 
menyatakan dengan tegas siapa yang akan menggantikan posisinya 
sebagai pemimpin.
40
 
Salah satu pendapat yang tidak setuju dengan prinsip tersebut 
adalah Dhirar bin Amru yang berpendapat bahwa mengangkat pemimpin 
dari kalangan non-Quraisy lebih baik karena ia lebih sedikit keluarga dan 
sukunya yang menjadi backing-nya, sehingga jika ia melenceng dapat 
dengan mudah diturunkan dari jabatannya. Tetapi, pendapatnya tidak 
didengarkan karena Abu Bakar r.a. berdalil pada hari saqifah di hadapan 
kalangan Anshar saat ia menolak tindakan mereka yang membaiat Sa‟ad 
bin Ubadah r.a. untuk memangku jabatan khalifah dengan sabda Nabi 
Muhammad Saw.   ِمَئ ألْا  شأيَر ُق أنِم ُة  (Para imam atau pemimpin adalah dari 
Quraisy).
41
 
Selain al-Mawardi, ada juga pendapat dari Abu Ya‟la al-Gharra‟ 
yang mengatakan bahwa orang yang layak menjadi pemimpin harus 
memenuhi empat syarat yaitu: a) berasal dari keturunan Quraisy; b) 
memenuhi sejumlah syarat seperti layaknya seorang hakim (qâḍi), 
merdeka, aqil, baligh, berilmu, adil; c) arif dalam urusan peperangan 
politik, dan pelaksaan hukum-hukum hudud sehingga rasa belas kasihnya 
                                                          
40
 al-Mawardi, al-Aḥkâm al-Ṣulṭâniyah, h. 6. 
41
 al-Mawardi, Hukum Tata Negara dan Kepemimpinan dalam Takaran Islam, terj: Abdul 
Hayyie al-Kattani dan Kamaluddin Nurdin (Jakarta: Gema Insani Press, 2000), h. 18-19. 
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tidak menghalanginya dari berbuat adil, serta memiliki sikap membela 
umatnya; d) yang paling utama adalah ilmu dan agama.
42
 
Selanjutnya, Imam Ghazali dalam kitabnya al-Iqtiṣâd fi al-I’tiqâd 
menulis syarat-syarat pemimpin, seperti: a) mampu mengurusi keperluan 
orang banyak dan membawa mereka kepada petunjuk Ilahi; b) berilmu dan 
wara’; c) memenuhi syarat-syarat qâḍi; d) keturunan Quraisy.43 
Sedangkan Ibnu Khaldun mengemukakan bahwa seorang pemimpin 
haruslah seorang yang berilmu, adil, berkompetensi, sehat jiwa dan badan 
yang dapat berpengaruh pada pengambilan keputusan dan pelaksanaan 
tugas serta tanggung jawab.
44
 
4. Fungsi Kepemimpinan dalam Islam 
Sebagaimana yang dikutip oleh Mardiyah, fungsi kepemimpinan 
Nabi Muhammad Saw. yang dikembangkan oleh Stephen Covey, yaitu: 
pemimpin sebagai perintis, penyelaras, pemberdaya, dan panutan. Selain 
Stephen Covey, Warren Bennis juga mengemukakan bahwa fungsi 
kepemimpinan yaitu: a) guiding vision (visioner), artinya pemimpin sering 
memberikan berita gembira mengenai kemenangan dan keberhasilan yang 
akan diraih oleh pengikutnya kemudian hari; b) passion (berkemauan kuat, 
tabah sabar dan sungguh-sungguh); c) integrity (integritas) berkomitmen 
terhadap apa yang dikatakan dan diputuskan dan mampu membangun tim 
                                                          
42
 Yamani, Antara al-Farabi dan Khomeini: Filsafat Politik Islam (Bandung: Mizan, 
2002), h. 13. 
43
 Umar Sidiq, “Kepemimpinan dalam Islam: Kajian Tematik dalam Al-Qur‟an dan 
Hadis”, dalam Dialogia, Vol. 12, no. 1 (Juni 2014), h. 140. 
44
 Ibnu Khaldun, Muqaddimah, terj: Masturi Irham, cet.1 (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 
2011), h. 342. 
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yang tangguh; d) trust (amanah); e) curiosity (rasa ingin tahu); f) courage 
(berani). 
Kemudian, menurut Burt Nanus dan James O‟Toole fungsi 
kepemimpinan, yaitu: a) berpandangan jauh ke depan; b) menguasai 
perubahan; c) desain organisasi; d) pembelajaran antisipatoris; e) inisiatif; 
f) penguasaan interpedensi; g) standar integritas yang tinggi; h) trust, 
artinya dapat merefleksikan nilai dan aspirasi pengikutnya, dapat 
menerima kepemimpinan sebagai suatu tanggung jawab, bukan prestise; i) 
listening, mau mendengarkan orang-orang yang dilayani dan tidak 
terpenjara oleh opini publik.
45
 
5. Karakteristik Kepemimpinan dalam Islam 
Pemimpin ideal menurut Islam erat kaitannya dengan Nabi 
Muhammad Saw. sosok pemimpin agama dan negara. Sebagai pemimpin 
teladan yang menjadi model ideal pemimpin, Nabi Muhammad Saw. 
dikaruniai empat sifat utama, yaitu: Ṣidiq, amanah, tabligh dan faṭanah. 
Berikut karakteristik pemimpin dalam Islam:
46
 
a) Beriman dan bertakwa kepada Allah. Kepemimpinan itu terkait erat 
dengan pencapaian suatu cita-cita. Oleh karena itu, kepemimpinan 
harus berada dalam genggaman tangan seorang pemimpin beriman.  
b) Jujur dan bermoral. Pemimpin islami haruslah jujur, baik kepada 
dirinya sendiri maupun kepada pengikutnya sehingga akan menjadi 
                                                          
45
 Mardiyah, Kepemimpinan Kiai dalam Memelihara Budaya Organisasi (Malang: Aditya 
Media Publishing, 2012), h. 52-54. 
46
 Veithzal Rivai dan Arviyan Arifin, Islamic Leadership: Membangun Super Leadership 
Melalui Kecerdasan Spritual (Jakarta: Bumi Aksara, 2009), h. 248-263.   
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contoh terbaik yang sejalan antara perkataan dengan perbuatannya. 
Selain itu, perlu memiliki moralitas yang baik, berakhlak terpuji, teguh 
memegang amah, dan tidak korupsi, manipulasi, dusta, dan khianat. 
c) Kompeten dan berilmu pengetahuan. Seorang pemimpin yang islami 
haruslah orang yang memiliki kompetensi dalam bidangnya, sehingga 
orang akan mengikutinya karena yakin dengan kemampuannya. 
d) Peduli terhadap yang dipimpinnya. mencontoh Nabi Muhammad Saw. 
dalam memimpin yang memiliki sifat-sifat yang tinggi dan agung. 
e) Inspiratif. Pemimpin islami harus mampu menciptakan rasa aman dan 
nyaman serta dapat menimbulkan rasa optimis terhadap pengikutnya. 
f) Sabar. Seorang pemimpin islami haruslah mampu bersikap sabar 
dalam menghadapi segala macam persoalan dan keterbatasan serta 
tidak bertindak secara tergesa-gesa dalam menngambil keputusan. 
g) Rendah hati. Seorang pemimpin islami perlu memiliki sikap rendah 
hati dengan tidak suka menampakkan kelebihannya dalam bentuk riya 
dan menjaga agar tidak merendahkan orang lain. 
h) Musyawarah. Pemimpin islami haruslah mencari dan mengutamakan 
cara-cara dan jalan musyawarah untuk memecahkan setiap persoalan. 
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BAB IV 
ENAM PRINSIP DASAR KEPEMIMPINAN POLITIK  
MENURUT AHMAD SANUSI  
 
Sebagaimana yang telah dipaparkan pada bab dua, dapat diketahui bahwa 
Ahmad Sanusi ketika menulis tafsir Rawḍatul „Irfân, Malja‟ al-Ṭâlibîn dan 
Tamsyiyyat al-Muslimîn, yaitu pada saat ia ditahan dan diasingkan oleh 
pemerintah kolonial Belanda. Terkait dengan hal tersebut, maka pada bab ini akan 
diuraikan tentang penafsiran Ahmad Sanusi yang terkait dengan ayat-ayat 
kepemimpinan politik serta prinsip-prinsip dasar dalam kepemimpinan politik 
dengan merujuk ketiga tafsir tersebut. 
A. Penafsiran Ayat-ayat Kepemimpinan Politik dalam Tafsir Rawḍatul 
‘Irfân fî Ma’rifat al-Qur’ân, Malja’ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-
‘Âlamîn dan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-‘Âlamîn 
Pada bab tiga, dapat diketahui bahwa al-Qur‟an dengan jelas 
menggunakan beberapa istilah yang bermakna pemimpin, yaitu khalîfah, ûlil 
amri, imâmah, wâli, mâlik, dan sulṭan. Semua istilah tersebut bermakna 
pemimpin atau orang yang memiliki tanggung jawab dan kemampuan dalam 
memimpin, mengarahkan, dan mendorong orang lain dalam meraih suatu 
tujuan tertentu. Berikut uraian penafsiran Ahmad Sanusi terkait dengan istilah-
istilah tersebut dalam tafsir Rawḍatul „Irfân, Malja‟ al-Ṭâlibîn dan Tamsyiyyat 
al-Muslimîn, yang mana penulis hanya akan menguraikan 3 term atau istilah 
saja, yakni khalîfah, ûlil amri dan imâmah. 
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1. Term Khalîfah 
Kata khalîfah terdiri dari tiga huruf pembentuk yaitu kh-l-f, al- 
Qur‟an menyebutnya sebanyak 127 kali dengan berbagai kata 
derivasinya.
1
 Makna kata tersebut terbagi menjadi dua, pertama sebagai 
kata kerja yaitu menggantikan atau meninggalkan, dan kedua bermakna 
sebagai kata benda yaitu pengganti atau pewaris.
2
 
Said Agil Husin juga menambahkan bahwa seiring perjalanan 
waktu, makna kata khalîfah semakin melebar dan bermakna variatif. 
Makna tersebut berupa jabatan kenegaraan atau kesultanan, dan bermakna 
sebagai fungsi dan tujuan utama dilahirkannya manusia di muka bumi.
3
 
Dengan kata lain, khalîfah memiliki dua makna yaitu sebagai pemimpin 
atau kepala pemerintahan dan sebagai wakil Tuhan di bumi. 
Perkembangan makna yang terjadi tersebut, tidak terlepas dari 
peran para mufassir dalam memaknai dan menafsirkan ayat-ayat al-
Qur‟an. Karena setiap mufassir memiliki latar belakang dan kondisi sosial 
yang berbeda-beda. Berikut contoh penafsiran Ahmad Sanusi dalam 
menafsirkan kata khalîfah dalam QS. al-Baqarah [2]: 30; 
                                                          
1
 Muhammad Fuâd „Abd al-Bâqî, al-Mu‟jam al-Mufahras li al-Fâẓ al-Qur‟ân al-Karîm 
(Kairo: Dar al-Hadis, t.th), h. 240. 
2
 Said Agil Husin al-Munawwar, Al-Qur‟an Membangun Tradisi Kesalehan Hakiki 
(Ciputat: Ciputat Press, 2005), h. 194.                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                 
3
 Ibid., h. 194. 
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                             
                         
         
“Ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada para malaikat 
„Sesungguhnya aku hendak menjadikan seorang khalifah di muka bumi.‟ 
mereka berkata „Mengapa Engkau hendak menjadikan (khalîfah) di bumi 
itu orang yang akan membuat kerusakan padanya dan menumpahkan 
darah, padahal kami senantiasa bertasbih dengan memuji Engkau dan 
mensucikan Engkau?‟ Tuhan berfirman „Sesungguhnya aku mengetahui 
apa yang tidak kamu ketahui‟.”4 
  
Asbâb an-Nuzûl ayat di atas, sebagaimana yang terdapat dalam 
Ṣaḥîḥ Muslim, yang diriwayatkan oleh Abu Dzar ra. bahwa Rasulullah 
Saw. pernah ditanya ‟Ucapan apa yang paling baik?‟ Beliau menjawab 
„Yaitu apa yang dipilih oleh Allah bagi para malaikatnya, Maha Suci 
Allah, segala puci bagi-Nya.‟ Kemudian, mengenai firman Allah di atas, 
Qatadah mengatakan „Allah sudah mengetahui bahwa di antara khalîfah 
itu akan ada para Nabi, Rasul, kaum yang shalih dan para penghuni 
surga.”5 
Riwayat lainnya, sebagaimana yang dikatakan oleh Qatadah bahwa 
Allah Swt memberitahukan kepada para malaikat bahwa apabila Dia 
menjadikan makhluk di bumi, mereka pasti melakukan kerusakan di sana 
dan menumpahkan darah. Oleh karena itu, dalam firman ini ada yang 
                                                          
4
 Depag RI, Al-Qur‟an dan Terjemahnya (Semarang: Kumudasmoro Grafindo, 1994), h. 
13. 
5
 Ibnu Kaṡîr, Lubâb  at-Tafsîr min Ibnu Kaṡîr, terj: M. Abdul Ghoffar, cet. 10 (Jakarta: 
Pustaka Imam Asy-Syafi‟i, 2017), jil. 1, h. 125.  
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disembunyikan, yaitu “Sesungguhnya Aku hendak menjadikan seorang 
khalîfah di muka bumi yang akan melakukan ini dan itu.”6 
Ayat di atas termasuk bagian dari surat madaniyyah. Surat yang 
turun pada saat umat Islam telah menjadi bagian terpenting dalam 
kehidupan masyarakat Madinah. Ayat ini menunjukkan bahwa pada 
hakikatnya manusia adalah khalîfah. 
“Jeung ingetkeun waktu ngadawuh pangeran maneh ka sakabeh 
malaikat „saenya-enyana Aing eta ngadamel anu jadi wakil Aing‟, 
unjukeun sakabeh malaikat „naha make ngadamel Gusti di bumi jalma-
jalma anu bakal nyieun karusakan di bumi jeung numpahkeun kana getih 
jeung ari ngabdi sadaya eta tukang maca tasbih kalawan muji ka Gusti 
jeung ngabersihkeun ka Gusti‟ mangka ngadawuh Allah „saenya-enyana 
Aing eta uninga kana perkara anu henteu nyaho maraneh kabeh‟.7 
 
“Dan ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada semua malaikat 
„sesungguhnya Aku hendak menjadikan seorang wakil Tuhan‟, berkata 
semua malaikat „mengapa Engkau hendak menjadikan wakil Tuhan di 
bumi itu orang-orang yang akan membuat kerusakan padanya dan 
menumpahkan darah, padahal kami selalu bertasbih dengan memuji 
Engkau dan mensucikan Engkau?‟ maka Allah berfirman „sesungguhnya 
Aku mengetahui perkara apa yang tidak kamu semua ketahui‟. 
 
Ahmad Sanusi menjelaskan bahwa ayat di atas termasuk ayat yang 
membicarakan tentang penciptaan manusia untuk menjadi khalifah di 
bumi. Bagi Ahmad Sanusi, tafsiran kata khalîfah dalam tafsir Rawḍatul 
„Irfân bermakna „wakil Aing‟ atau wakil Tuhan.8 Berlandaskan pada 
tafsiran kata khalîfah tersebut, Ahmad Sanusi juga menjelaskan dalam dua 
tafsir lainnya, yaitu tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn dan Tamsyiyyat al-Muslimîn, 
bahwa khalîfah adalah wakil Aing dina ngajalankeun pamarentahan Aing 
                                                          
6
 Lihat, Imam al-Qurṭubi, Tafsir al-Qurṭubi, terj: Fathurrahman dkk (Jakarta: Pustaka 
Azzam, 2007), jil. 1, h. 609 
7
 Ahmad Sanusi, Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân (Sukabumi: Pesantren Gunung 
Puyuh, t.th), jil. 1, h. 7-8. 
8
 Ahmad Sanusi, Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, jil. 1, h. 7. 
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jeung ngaluruskeun sakabeh hukum-hukuman Aing‟ (wakil Tuhan untuk 
menjalankan pemerintahan dan meluruskan hukum-hukum Allah).
9
  
“Jeung caritakan ku maneh Muhammad waktu nimbalan pangeran 
maneh ka sakabeh malaikat, „Saenya-enyana Aing eta ngadamel di bumi 
nabi Adam anu jadi khalifah Aing dina ngajalankeun pamarentahan Aing 
jeung ngaluruskeun sakabeh hukum-hukuman Aing,‟ mangka unjukan eta 
sakabeh malaikat „Naha bakal ngadamel Gusti di bumi jalma-jalma anu 
sok migawe karusakan eta jalma kalawan rupa-rupa maksiat sareng 
kabinasaan jeung sok ngaluarkeun eta jalma-jalma henteu kalawan hak 
balik kalawan ka zaliman kana pirang-pirang getih, jeung ari abdi-abdi 
sadaya eta henteu eureun-eureun maraca tasbih ka Gusti serta mbari muji 
ka Gusti Jeung ngabersihkeun abdi sadayana tina sakabeh perkara anu 
henteu layak ka Gusti‟, maka nimbalan Gusti Allah „Saenya-enyana Aing 
eta uninga Aing kana ka maslahatan jeung hikmahna‟.10 
 
“Dan ceritakan kepada kamu wahai Muhammad ketika Tuhanmu 
berfirman kepada seluruh Malaikat, „Sesungguhnya aku hendak 
menjadikan Nabi Adam sebagai khalifah untuk menjalankan 
pemerintahan-Ku dan meluruskan segala macam hukum-hukum-Ku,‟ 
maka malaikatpun bertanya „Mengapa Engkau hendak menjadikan 
(khalîfah) di bumi itu orang-orang yang akan membuat kerusakan dengan 
berbagai macam kemaksiatan dan kebinasaan dan menumpahkan darah, 
padahal kita semua tidak berhenti membaca tasbih kepada Allah serta 
memuji dan membersihkan diri kita semua dengan segala perkara yang 
tidak disukai oleh Allah?,‟ maka Allah berfirman „Sesungguhnya Aku 
mengetahui apa yang tidak kamu ketahui pada kemaslahatan dan 
hikmahnya‟. 
 
Pada paparan penafsiran Ahmad Sanusi dalam tafsir Malja‟ al-
Ṭâlibîn di atas, ia menjelaskan bahwa ada dua kemungkinan kekhalifaan 
manusia di bumi. Kemungkinan pertama adalah manusia merupakan 
makhluk yang menggantikan atau yang mewakili Allah di muka bumi. 
Atas dasar ini, khalîfah dapat dipahami menggantikan Allah untuk 
menengakkan dan menerapkan ketetapan-Nya. Kemungkinan kedua 
                                                          
9
 Ahmad Sanusi, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn (Tanah Tinggi: Al-
Ittihad, 1931), jil. 1, no. 1, h. 34. Lihat juga Ahmad Sanusi, Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr 
Kalâm Rabb al-„Âlamîn (Sukabumi: Druk al-Ittihad, 1937), jil. 1, no. 4, h. 124. 
10
 Ahmad Sanusi, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 1, no. 1, h.34-
35. 
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adalah kehadiran manusia di bumi merupakan pengganti dari makhluk-
makhluk Allah lainnya yang lebih dulu menempati bumi.  
Maksud dari khalîfah sebagai pengganti ditunjukkan ketika ia 
menambahkan penjelasan pada saat malaikat menanyakan kepada Allah 
perihal diciptakannya manusia di bumi. Karena malaikat tahu bahwa 
makhluk sebelumnya seperti jin yang dikepalai oleh iblis itu merupakan 
makhluk yang nyaricingan (berisik atau membuat kegaduhan) yang 
kemudian diusir oleh iblis ke leuweung-leuweung (hutan). 
Kedua tafsiran atau makna khalîfah tersebut menjadi tanda bahwa 
tugas manusia di bumi adalah untuk menjadi khalifah. Kekhalifahan 
manusia harus sejalan dengan petunjuk dan hukum-hukum serta aturan 
Allah. Ketidaksesuaian antara kebijakan seorang khalifah dengan petunjuk 
Allah merupakan pelanggaran besar terhadap makna dan tugas 
kekhalifahan. 
Penafsiran di atas yang mengenai maksud pemaknaan khalîfah, 
terdapat juga dalam Tamsyiyyat al-Muslimîn. Pada tafsir ini, Ahmad 
Sanusi menjelaskan maksud ayat di atas dengan empat poin. Poin pertama, 
dijelaskan bahwa sebelum Allah menciptakan Nabi Adam as. Allah telah 
terlebih dahulu menciptakan malaikat di langit dan jin untuk menempati 
bumi, yang berakhir dengan peperangan dan pembunuhan diantara 
mereka. Kemudian, Allah menurunkan sekelompok jin yang dikepalai oleh 
iblis sehingga Allah menjadikan mereka memiliki kekuasaan di langit dan 
bumi serta kekuasaan di surga. Dengan semua kekuasaan yang mereka 
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miliki, mereka yang semula taat beribadah akhirnya memiliki sifat 
sombong. Maka, Allah mengabarkan kepada iblis dan malaikat akan 
dijadikannya Nabi Adam as. sebagai khalifah di bumi untuk menjalankan 
segala peraturan Kami. Selanjutnya, pada poin kedua, Allah menjelaskan 
banyaknya malaikat; poin ketiga, Allah menjelaskan jisimnya malaikat dan 
syaithan; dan poin keempat, diceritakannya proses penciptaan Nabi Adam 
as.
11
 
Dari uraian tersebut, penulis memahami bahwa ayat di atas secara 
jelas menginformasikan kepada kita bahwa jauh sebelum Nabi Adam as. 
diciptakan, bumi telah dihuni oleh makhluk yang berkarakter jelek, seperti 
suka membunuh, suka ribut dan lain-lain. Oleh karena itu, malaikat 
menanyakan kepada Tuhan perihal khalîfah yang hendak diciptakannya, 
karena mereka khawatir kalau khalîfah yang akan diciptakan-Nya nanti 
bakal memiliki karakter yang tidak baik. Tetapi, Allah kemudian 
menegaskan kepada para malaikat bahwa Allah lebih mengetahui segala 
apa yang tidak diketahui oleh para malaikat. 
Manusia atau khalîfah yang diciptakan oleh Allah memang benar-
benar berbeda daripada makhluk yang lainnya, karena Allah menciptakan 
akal yang digunakan manusia untuk berfikir dan memahami segala 
sesuatu. Sebagaimana yang terdapat dalam QS. al-Baqarah [2]: 31-33 yang 
berbunyi: 
                                                          
11
 Ahmad Sanusi, Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 1, no. 4. 
h. 126. 
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                         
                           
                         
                        
             
“Dan Dia mengajarkan kepada Adam Nama-nama (benda-benda) 
seluruhnya, kemudian mengemukakannya kepada Para Malaikat lalu 
berfirman “Sebutkanlah kepada-Ku nama benda-benda itu jika kamu 
mamang benar orang-orang yang benar!” (31) Mereka menjawab “Maha 
suci Engkau, tidak ada yang Kami ketahui selain dari apa yang telah 
Engkau ajarkan kepada kami; Sesungguhnya Engkaulah yang Maha 
mengetahui lagi Maha Bijaksana.” (32) Allah berfirman “Hai Adam, 
beritahukanlah kepada mereka Nama-nama benda ini.” Maka setelah 
diberitahukannya kepada mereka Nama-nama benda itu, Allah berfirman 
“Bukankah sudah Ku katakan kepadamu, bahwa Sesungguhnya aku 
mengetahui rahasia langit dan bumi dan mengetahui apa yang kamu 
lahirkan dan apa yang kamu sembunyikan?” (33)12 
 
Ahmad Sanusi menjelaskan dalam tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn 
bahwa Allah menjadikan Nabi Adam as. selain sebagai khalîfah di bumi 
juga untuk memperkenalkan kelebihan dan keluasan ilmu. Ia menjelaskan 
bahwa Nabi Adam as. memahami 400 bahasa yang ada di dunia yang 
digunakan sampai ke anak cucunya.
13
 Hal tersebut menunjukkan bahwa 
manusia dengan otaknya dapat memiliki kemampuan menalar dan 
memahami segala sesuatu. Kemampuan tersebut  akan dapat berkembang 
apabila diasah terus menerus untuk mengembangkan ilmu dan 
                                                          
12
 Depag RI, Al-Qur‟an dan Terjemahnya, h. 6. 
13
 Ahmad Sanusi, Tamsyiyyat al-Muslimîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 1, no. 4, 
h. 128.  
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pengetahuan, dan ilmu-ilmu yang lainnya. Dengan demikian, sudah 
sepantasnya, manusia diberi kepercayaan sebagai khalîfah di bumi ini. 
2. Term Ûlil Amri 
Menurut bahasa ûlil amri artinya menyuruh, lawan kata dari 
melarang, kemudian secara istilah berarti orang yang memerintah dan 
dapat diajak bermusyawarah.
14
 Istilah ini terdiri dari dua kata yaitu ûlu 
artinya pemilik dan al-Amr artinya perintah atau urusan. Kalau kedua kata 
tersebut digabung, maka artinya ialah pemilik kekuasaan. Pemilik 
kekuasaan di sini bisa bermakna Imam dan Ahli al-Bait, bisa juga 
bermakna para penyeru ke jalan kebaikan dan pencegah ke jalan 
kemungkaran, bisa juga bermakna fuqaha dan ilmuwan agama yang taat 
kepada Allah Swt.
15
 
Al-Qur‟an menyebut kata ûlil amri sebanyak dua kali, yaitu pada 
surat an-Nisâ‟ [4] ayat 59 dan 83.16 Berikut ayat, terjemah dan asbâb an-
Nuzûl dari surat an-Nisâ‟ [4]: 59;  
                        
                            
           
“Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul 
(Nya), dan ûlil amri di antara kamu. Kemudian jika kamu berlainan 
                                                          
14
 Abudin Nata, Kajian Tematik Al-Qur‟an Tentang Kemasyarakatan (Bandung: 
Angkasa, 2008), h. 103. 
15
 Iqbal, Negara Ideal Menurut Islam (Jakarta: Ladang Pustaka dan Intimedia, 2002), h. 
27. 
16
 Muhammad Fuâd „Abd al-Bâqî, al-Mu‟jam al-Mufahras li al-Fâẓ al-Qur‟ân al-Karîm, 
h. 99.  
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pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah ia kepada Allah (al-
Qur‟an) dan Rasul (sunnahnya), jika kamu benar-benar beriman kepada 
Allah dan hari kemudian. Yang demikian itu lebih utama (bagimu) dan 
lebih baik akibatnya.”17 
 
Pada ayat di atas, dalam suatu riwayat yang dikemukakan oleh al-
Bukhari dan lainnya yang bersumber dari Ibnu Abbas, ia berkata “Ayat ini 
diturunkan mengenai Abdullah bin Hadzafah bin Qais sewaktu diutus oleh 
Nabi Muhammad Saw. memimpin suatu pasukan tempur.” 
Selain riwayat dari al-Bukhari, Abu Dawud berkata riwayat 
tersebut menyalahkan Ibnu Abbas karena sesungguhnya Abdullah bin 
Hudzafah ketika keluar dan berangkat bersama pasukannya, ia marah-
marah, lalu ia menyalakan api dan berkata „Terjunlah kalian‟. Maka 
sebagian mereka ada yang menolak dan sebagiannya lagi hampir terjun ke 
dalamnya. Abu Dawud berkata lagi „Sekiranya ayat ini diturunkan 
sebelumnya, mengapa dikhususkan kepada Abdullah bin Hudzafah untuk 
mentaatinya, bukan yang lain. Dan sekiranya diturunkan sesudahnya, 
maka sebagian yang dikatakan kepada mereka, bahwa taat (yang wajib 
dilaksanakan) ialah dalam hal ma‟rûf (kebaikan), jadi tidak patut dikatakan 
kepada mereka, mereka tidak mau taat?‟ 
al-Hafiẓ Ibnu Hajar menjawab “Yang dimaksud dalam kisah 
Abdullah bin Hudzafah itu dihubungkan dengan sebab turunnya ayat fain 
tanâza‟tum fî syaiin, karena di dalam kisah itu dituliskan adanya 
pembatasan antara taat pada perintah (pemimpin) dan menolak perintah 
untuk terjun ke dalam api. Pada saat itu mereka memerlukan adanya 
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 Depag RI, Al-Qur‟an dan Terjemahnya, h. 128. 
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petunjuk bagaimana yang harus mereka lakukan. Maka ayat itu diturunkan 
untuk memberi petunjuk kepada mereka. Apabila berbantah-bantahan 
hendaknya dikembalikan kepada Allah dan Rasul-Nya”. 
Selain riwayat di atas, Ibnu Jarir berpendapat bahwa ayat itu 
diturunkan mengenai „Ammar bin Yasir dengan Khalid bin Walid. 
Sewaktu Khalid bin Walid menjadi panglima perang, „Ammar bin Yassir 
melepaskan seorang tawanan laki-laki tanpa mendapat perintahnya. Lalu 
mereka berselisih, dan turunlah ayat tersebut.
18
  
Ayat di atas termasuk ayat madaniyyah. Ayat yang menegaskan 
bahwa tiap-tiap individu memiliki kewajiban mentaati dan mematuhi 
pemimpin. Pemimpin yang mengantarkan individu-individu terpimpin 
menuju keridaan Allah dan Rasul-Nya. Secara tidak langsung, ayat ini 
menggambarkan kehidupan masyarakat Madani, masyarakat yang 
menjadikan akhlak, etika, mental dan moral sebagai tolok ukur 
keberhasilan sebuah tatanan masyarakat. 
“Hei eling-eling sakabeh jalma anu iman eta sakabeh jalma kudu 
taat maraneh kabeh ka Allah kudu taat maraneh kabeh ka Rasul jeung ka 
ahli ijtihad tina sawareh maraneh kabeh, mangka lamun pareubut maraneh 
kabeh dina hiji perkara mangka kudu ngabalikeun maraneh kana eta 
perkara ka Allah nyaeta kana qur‟an jeung Rasul nyaeta kana hadis lamun 
aya maraneh kabeh eta iman maraneh kabeh ka Allah jeung kana poe anu 
akhir nyaeta poe kiamat ari eta ngabalikeun perkara ka Allah jeung ka 
Rasul eta luwih hade jeung luwih alus balukarna.
19
 
 
“Hai orang-orang yang beriman, yaitu semua orang harus taat 
kepada Allah dan Rasul-Nya, dan ahli ijtihad di antara kamu, maka jika 
kalian semua merebutkan atau berselisi pada salah satu perkara, maka 
harus mengembalikan perkara tersebut kepada Allah (al-Qur‟an) dan Rasul 
                                                          
18
 Jalaludin as-Suyuti, Lubâb an-Nuqûl fî Asbâb an-Nuzûl, terj: A. Mustofa, cet. 1 
(Semarang: CV. Asy-Syifa‟, 1993), h. 156-157. 
19
 Ahmad Sanusi, Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, jil. 1, h. 134-135. 
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(sunnahnya), jika kamu benar-benar beriman kepada Allah dan hari akhir . 
Yang demikian itu lebih utama dan lebih baik akibatnya.” 
 
Tafsiran Ahmad Sanusi mengenai ayat di atas, adalah pertama, 
kudu tumut kana qur‟an jeung hadis (harus taat pada perintah al-Qur'an 
dan hadis); kedua, kudu tumut ka imam al-A‟ẓam jeung kudu taqlid ka ahli 
ijtihad lamun maneh awam jeung kudu turut kana ijma‟ (harus taat kepada 
imam al-A‟ẓam dan harus taqlid kepada ahli ijtihad, jika tidak ada, maka 
harus taat pada ijma‟); ketiga, kudu make qiyas lamun nggeus henteu aya 
dina qur‟an hadis ijma‟ (harus memakai qiyas jika sudah tidak ada dalam 
al-Qur‟an , hadis dan ijma‟).20  
Berdasarkan penafsiran tersebut, terlihat jelas bahwa Ahmad 
Sanusi berusaha menguraikan ayat di atas yang menjelaskan tentang 
kewajiban manusia untuk taat kepada Allah dan Rasul-Nya, patuh kepada 
ûlil amri dan mengembalikan segala macam permasalahan pada al-Qur‟an 
dan hadis. Dalam menerjemahkan kata ûlil amri, nampak ia memiliki 
persepsi tersendiri. Ia menerangkan kata ûlil amri secara maknawi dengan 
arti imam al-A‟ẓam dan ahli ijtihad, yang artinya, persepsi pemahaman ia 
tentang ûlil amri adalah orang yang melakukan ijtihad untuk menentukan 
hukum atau syari‟at. 
Menurut Ibnu Jarîr, ûlil amri memiliki arti ahlu ad-Dîn, ahli al-
Fiqh, ahli al-„Ilmi,21 dan sebagian ulama menafsirkan kata ûlil amri 
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 Ahmad Sanusi, Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, jil. 1, h. 135. 
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 Abu Ja‟far Muhammad bin Jarîr aṭ-Ṭabarî, Jamî‟ al-Bayân fî Ta‟wîl al-Qur‟ân (Beirut: 
Dar al-Kitab al-„Ilmyah, t.th), jil. 4, h. 152.  
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dengan makna ahlu al-Qur‟ân dan ahlu al-„Ilmi.22 Dengan demikian, jika 
kita perhatikan penjelasan tersebut, terdapat persamaan konsep antara 
Ahmad Sanusi dan penafsiran para ulama terdahulu.  
Kemudian, dalam tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn ia menafsirkan ayat 
tersebut sebagai berikut: 
“Hei eling-eling sakabeh jalma anu iman eta sakabeh jalma kudu 
tumut maraneh kabeh ka Gusti Allah jeung kudu tumut maraneh kabeh ka 
Rasulna Allah jeung kanu ngabogaan pamarentahan kalawan 
pamarentahan Allah dan Rasulullah nyaeta anu aya eta ûlil amri teh tina 
sawarehna maraneh kabeh nyaeta muslim mu‟min taat ka Allah ka 
Rasulullah, mangka lamun pareubut maraneh kabeh dina hiji perkara 
agama mangka kudu ngabalikeun maraneh kabeh kana eta perkara anu 
diperebutkeun ka Gusti Allah nyaeta kana kitab qur‟an Allah jeung ka 
Rasulna Allah nyaeta kana sunah sunahna lamon aya maraneh kabeh iman 
maraneh kabeh ka Gusti Allah jeung iman deui kana poe akhir ari eta 
ngabalikeun perkara kana qur‟an kana hadis eta luwih hade jeung luwih 
alus tibanan pereubutan jeung mawakarep sorangan dina balukarna.”23 
 
“Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul-
Nya, dan orang yang memiliki pemerintahan dengan pemerintahan yang 
sesuai dengan ajaran Allah dan Rasul-Nya (ûlil amri) yaitu sebagian orang 
Muslim yang taat kepada Allah dan Rasul-Nya, maka jika kalian semua 
meributkan atau berselisih pendapat pada satu perkara, maka 
kembalikanlah kepada Allah (al-Qur‟an) dan Rasul (sunnahnya), jika 
kamu benar-benar beriman kepada Allah dan hari kemudian. Yang 
demikian itu lebih utama (bagimu) daripada berbuat dan sekehendaknya 
sendiri dan lebih baik akibatnya. 
 
Pada penafsiran Ahmad Sanusi di atas, ia menafsirkan kata ûlil 
amri sebagai orang yang memiliki pemerintahan yang sesuai dengan 
pemerintahan Allah dan Rasul-Nya. Ûlil amri adalah pemimpin yang 
wajib ditaati, karena ia merupakan seorang pengganti Nabi yang diutus 
untuk menyelesaikan berbagai persoalan umat atau masyarakat 
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 Imam al-Qurṭubi, Tafsir al-Qurṭubi, terj: Fathurrahman dkk (Jakarta: Pustaka Azzam, 
2007), jil. 5, h. 615. 
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 Ahmad Sanusi, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 1, no. 9, h. 436. 
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berdasarkan nilai-nilai ajaran al-Qur‟an dan Sunnah, tetapi bukan dalam 
ranah akidah dan agama.
24
 Penafsiran tersebut, tidak berbeda dengan apa 
yang ia uraikan dalam tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn sebagai berikut:
25
 
“Wahai sekalian orang yang iman mereka itoe taatlah kamoe akan 
Allah, dengan iman taat ibadah kepadanja, dan dengan mengikoet akan 
segala perintahnja dan menjaoehi daripada segala tengahnja. Dan taatlah 
kamoe akan Rasoeloellah dengan iman kepadanja dan mengikoet akan 
segala perintahnja dan menjaoehi daripada segala tengahnja. Dan wajib 
poela atas kamoe taat kepada sekalian pemerintah jang memerintah dengan 
pemerintahan Allah dan Rasoel-Nya, setengah daripada kamoe maka 
jikalau kamoe bereboetan atau berpadoe-padoean didalam soeatoe perkara 
dari perkara agama, maka kembalikanlah kamoe akan perkara itoe kepada 
Allah (al-Qoer‟an) dan wadjib dikembalikan kepada Rasoel (hadis), 
djikalau kamoe sekalian iman kepada Allah sekira-kira kamoe mengakoe 
bahwa taat kepada Allah itoe wadjib dan iman poela kepada hari 
penghabisan (hari kiamat), bermoela mengembalikan perkara yang 
dipereboetkan kepada al-Qoer‟an dan hadis itoe lebih baik di dalam 
doenianja, karena tentoe mendapat keterangan dan poetoesan yang lebih 
baik akhirnja. Karena akhirnja djikalau mengembalikan perkara kepada 
Allah dan Rasoeloellah, maka niscaya mendapat keselamatan dan pahala.”  
 
Ahmad Sanusi menambahkan penjelasan dalam kitab tafsir 
tersebut bahwa maksud dari setengahnya taat kepada Rasul adalah 
mengambil hukum-hukum dari hadis apabila hukum-hukum tersebut tidak 
ada di dalam al-Qur‟an. Ia kemudiaan menjelaskan bahwa ûlil amri 
disebut juga ulama mujtahid, yang mewajibkan umat manusia untuk 
mentaati ûlil amri atau pemerintah.
26
 
Mentaati ûlil amri adalah dengan mentaati dan menjalankan 
keputusan hukum yang telah ditetapkan. Ketaatan tersebut berlaku selama 
putusan yang diambil tidak bertentangan dengan al-Qur‟an dan Sunnah. 
Dengan kata lain, ketaatan kepada ûlil amri merupakan ketaatan yang 
                                                          
24
 Ahmad Sanusi, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 1, no. 9, h. 436. 
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bersyarat, berbeda halnya ketika ketaatan kepada Allah dan Rasul-Nya. 
Ketaatan kepada Allah bersifat mutlak, yaitu berupa menjalankan perintah 
dan menjauhi larangan-Nya yang tertulis secara jelas di dalam al-Qur‟an. 
Ketaatan kepada Rasulullah juga bersifat mutlak, karena Rasulullah 
memiliki wewenang dan hak untuk ditaati. Ketaatan kepada Rasulullah 
adalah dengan menjalankan perintah dan menjauhi larangannya yang 
bersumber dari al-Qur‟an dan Hadis. 
M. Quraish Shihab juga menjelaskan bahwa taat dalam bahasa al-
Qur‟an mengandung makna „tunduk, menerima secara tulus, dan atau 
menemani‟. Dengan kata lain, ketaatan kepada ûlil amri bukan sekedar 
menerima segala putusan kemudian menjalankan perintah-perintahnya, 
melainkan ikut serta berpartisipasi menjalankan upaya dan usaha ûlil amri 
dalam mewujudkan pengabdiannya kepada masyarakat.
27
 
3. Term Imâmah 
Kata imâmah di dalam al-Qur‟an tidak disebutkan, yang ada adalah 
kata imâm yang dimaknai pemimpin dan aimmah (pemimpin-pemimpin).
28
 
Kata imâmah dalam al-Qur‟an terulang sebanyak 7 kali dan kata aimmah 
terulang sebanyak 5 kali.
29
 Contoh ayat yang menggunakan kata imâm 
salah satunya terdapat dalam QS. al-Baqarah [2]: 124; 
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 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur‟an 
(Jakarta: Lentera Hati, 2002), vol. 2, h. 485. 
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                           
                        
“Dan (ingatlah), ketika Ibrahim diuji Tuhannya dengan beberapa 
kalimat (perintah dan larangan), lalu Ibrahim menunaikannya. Allah 
berfirman „Sesungguhnya aku akan menjadikanmu imam bagi seluruh 
manusia‟. Ibrahim berkata „(Dan saya mohon juga) dari keturunanku‟. 
Allah berfirman „Janji-Ku (ini) tidak mengenai orang yang zalim‟.”30 
 
Ibnu Jarîr meriwayatkan dari Qatadah, ia menceritakan bahwa al-
Hasan al-Baṣri pernah menuturkan „Demi Allah, Allah telah menguji 
Ibrahim dengan suatu masalah, lalu ia bersabar atasnya. Diuji dengan 
bintang, matahari, dan bulan dan ia mampu melampauinya dengan baik. Ia 
tahu bahwa Rabb-nya tidak akan pernah lenyap, kemudian ia mengarahkan 
wajahnya kepada Rabb yang menciptakan langit dan bumi dengan 
cenderung kepada agama yang benar dan dia bukan dari golongan orang-
orang musyrik. Setelah itu, Allah mengujinya dengan hijrah, dimana ia 
pergi dari negeri dan kaumnya dengan niat hijrah karena Allah Swt. 
hingga ia sampai ke Syam. Kemudian, dia diuji dengan api (yaitu dibakar) 
sebelum hijrah, dia pun menghadapinya dengan penuh kesabaran. Selain 
itu, Allah memerintahkan menyembelih putranya (Isma‟il), dan berkhitan, 
lalu ia pun bersabar atasnya.‟31 
“Jeung kudu ingetkeun waktu nyoba ka Nabi Ibrahim pengeranna 
kalawan pirang-pirang kalimat Islam, mangka nyempurnakeun Nabi 
Ibrahim kana kalimat-kalimat mangka nimbalan Allah „Saenya-enyana 
Aing eta ngajadikeun ka maneh ka jalma-jalma imam panutan‟. Mangka 
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  Depag RI, Al-Qur‟an dan Terjemahnya, h. 32. 
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 Abu Ja‟far Muhammad bin Jarir aṭ-Ṭabari, Jamî‟ al-Bayân an Ta‟wîl al-Qur‟ân, terj: 
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ngendikan Nabi Ibrahim jeung anak injuk ngabdi. Mangka nimbalan Allah 
moal maparinkeun perjanjian Aing ka sakabeh jalma zalim.”32 
 
“Dan ingatlah, ketika Nabi Ibrahim diuji Tuhannya dengan 
beberapa kalimat Islam, maka Nabi Ibrahim menjalankannya atau 
menunaikannya. Allah berfirman „Sesungguhnya Aku akan menjadikanmu 
imam (panutan) bagi seluruh manusia‟. Maka Nabi Ibrahim berkata „Dan 
saya mohon juga dari keturunanku‟. Allah berfirman „Janji-Ku ini tidak 
meliputi semua orang yang zalim‟.” 
 
Ayat di atas termasuk ayat madaniyyah. Ayat yang mengisahkan 
proses terpilihnya Nabi Ibrahim as. sebagai imam. Tafsiran Ahmad Sanusi 
tentang kata imâm pada ayat di atas dalam tafsir Rawḍatul „Irfân bersifat 
umum dan luas. Ia menafsirkan imam sebagai imam atau pemimpin 
sekaligus panutan dalam hal kebaikan untuk menjadi teladan.  
Selanjutnya, dalam tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn, ia menjelaskan bahwa 
Allah mengangkat Nabi Ibrahim menjadi pemimpin dan teladan baik 
dalam kedudukannya sebagai Rasul maupun bukan. Tafsiran ini diperkuat 
bahwa kepemimpinan dan keteladan bersumber hanya dari Allah bukan 
dari garis keturunan,
33
 hal tersebut mengisyaratkan bahwa seorang 
pemimpin harus beriman, berpengetahuan dan sabar menghadapi berbagai 
ujian dan rintangan. Dan dalam tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn 
ditambahkan juga mengenai penjelasan tentang fungsi diangkatnya 
pemimpin yaitu untuk melindungi manusia atau makhluk lain dari 
kezaliman.
34
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 Ahmad Sanusi, Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, jil. 1, h. 29. 
33
 Ahmad Sanusi, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 1, no. 2, h. 102.  
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Salah satu kunci utama untuk menjadi seorang pemimpin adalah 
keimanan. Karena tanpa didasari keimanan yang kuat, sulit bagi seorang 
pemimpin menjalankan kepemimpinannya untuk mewujudkan kehidupan 
yang baldatun ṭayyibatun wa rabbun ghafûr. Islam menempatkan 
pemimpin sebagai orang yang terdepan untuk menjalankan perintah dan 
menjauhi larangan agama. Sarat selanjutnya, seorang pemimpin harus 
memiliki pengetahuan. 
Seorang pemimpin selain harus memiliki pengetahuan, ia juga 
harus bermental tangguh dan kuat dalam menghadapi berbagai rintangan 
dan ujian. Ujian dan rintangan adalah tangga menuju tingkatan yang lebih 
tinggi. Keimanan, pengetahuan dan ketangguhan adalah upaya dan usaha 
yang harus ditempuh oleh seorang pemimpin. Kendati demikian, 
pemimpin tetaplah manusia yang memiliki kelemahan dan kekurangan. 
Dan ketika seorang pemimpin menyadari hal itu, dengan sendirinya akan 
muncul dalam dirinya ketakwaan. 
 
B. Prinsip Dasar dalam Kepemimpinan Politik Menurut Ahmad Sanusi 
1. Tauhid 
Prinsip tauhid menurut Muhadi Zainuddin dan Abdul Mustaqim 
merupakan suatu prinsip dasar dalam kepemimpinan Islam yang berfungsi 
sebagai pemersatu dari berbagai umat.
35
 Hal ini dapat dilihat dalam sejarah 
Islam itu sendiri. Sebab perbedaan akidah yang fundamental dapat menjadi 
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 Muhadi Zainuddin dan Abdul Mustaqim, Studi Kepemimpinan Islam: Telaah Normatif 
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pemicu kekacauan suatu umat. Oleh sebab itu, Islam mengajak kearah satu 
kesatuan akidah diatas dasar yang dapat diterima oleh berbagai umat, yaitu 
tauhid.
36
 Sebagaimana firman Allah dalam QS. an-Nisâ‟ [4]: 36, yang 
berbunyi; 
                          
                       
                            
        
“Sembahlah Allah dan janganlah kamu mempersekutukan-Nya 
dengan sesuatupun dan berbuat baiklah kepada dua orang ibu-bapak, 
karib-kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, tetangga yang dekat 
dan tetangga yang jauh, dan teman sejawat, Ibnu sabil dan hamba 
sahayamu. Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang 
sombong dan membangga-banggakan diri.”37 
 
 
 
 
Ahmad Sanusi menafsirkan ayat di atas sebagai berikut: 
“Jeung kudu ibadah maraneh kabeh ka Allah jeung ulah musyrik 
maneh kabeh ka Allah kana hiji perkara jeung ka indung bapa eta wajib 
nyieun hade jeung wajib deui nyien hade ka sakabeh baraya jeung ka 
sakabeh anak yatim jeung ka sakabeh miskin jeung ka sakabeh tatangga 
anu dareukeut jeung ka tatangga anu jarauh jeung ka pamajikan anu jadi 
batur kalawan gigireun jeung ka tatamu-tatamu jeung ka ngabid atawa 
jariyah anu ngamilik leungeun-leungeun maraneh kabeh karena saenya-
enyana Allah eta heunteu mikaasih Allah ka jalma-jalma anu aya eta jalma 
eta gumede komo lungkung.”38 
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 Depag RI, Al-Qur‟an dan Terjemahnya, h. 123. 
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“Dan beribadahlah kalian semua kepada Allah dan janganlah kamu 
semua mempersekutukan-Nya pada suatu perkara apapun dan harus 
berbuat baik kepada ibu bapak, harus berbuat baik kepada kerabat dan 
anak-anak yatim dan orang-orang miskin dan semua tetangga yang dekat 
dan semua tetangga yang jauh, dan kepada istri yang menjadi teman  
pendamping, dan kepada tamu-tamu dan para budak atau jariyah yang 
memiliki tangan-tangan kalian semua. Sesungguhnya Allah tidak 
menyukai orang-orang yang sombong yang tentu membangga-banggakan 
diri.” 
 
Melihat penafsiran Ahmad Sanusi dalam tafsir Rawḍatul „Irfân di 
atas, ia meringkas maksud dari ayat tersebut dengan tiga poin utama; 
pertama, ngawajibkeun ibadah ka Allah (wajib ibadah kepada Allah); 
kedua, ngawajibkeun nyieun hade ka indung bapa, ka baraya, ka anak-
anak yatim, ka fakir miskin, ka tetangga anu dekeut anu jauh, ka 
pamajikan, ka tatamu, ka abid jariyah khadam-khadam bujang 
(diwajibkan untuk berbuat baik kepada kedua orangtua, keluarga, anak 
yatim, fakir miskin, tetangga dekat dan jauh, teman hidup, tamu, dan 
budak; ketiga, lamun ninggal kana ieu perentahan tangtu benci ku Allah 
sabab ka asup kana jalma gumede komo luhur (apabila kamu 
meninggalkan perintah ini, maka kamu akan benci kepada Allah karena 
termasuk golongan orang yang sombong dan tinggi).
39
  
Poin tersebut cukup menjelaskan bahwa Ahmad Sanusi 
menafsirkannya dengan sangat global dan tanpa banyak penjelasan. Pada 
akhir poin itu, ia menekankan bahwa jika orang yang meninggalkan 
perintah tersebut, atau ia tidak mau melaksanakan perintah yang Allah 
berikan maka ia termasuk orang yang sombong.  
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Hal ini berbeda dengan tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn, ia menafsirkan 
ayat tersebut menjadi sebelas poin yaitu; 1) kudu ibadah maraneh kabeh 
kalawan nauhidkeun jeung taat ibadah ka Gusti Allah (harus bertauhid 
dan taat ibadah kepada Allah); 2) ulah musyrik maraneh kabeh ka Allah 
(dilarang musyrik); 3) wajib nyieun hade ka indung bapa kalawan 
kahadean anu sempurna nyaeta kalawan ngakhadaman jeung adab (wajib 
berbuat baik kepada orang tua dengan kebaikan yang sempurna yaitu 
dengan adab yang baik); 4) kudu nyien kahadean ka kerabat (harus 
berbuat baik kepada kerabat); 5) kudu nyieun kahadean ka anak yatim 
(harus berbuat baik kepada anak yatim); 6) kudu nyieun kahadean ka 
sakabeh miskin (harus berbuat baik kepada orang miskin); 7) kudu nyieun 
kahadean ka tatangga anu pereunah baraya (harus berbuat baik kepada 
tetangga yang sedarah); 8) kudu nyieun kahadean ka tatangga anu jarauh 
tegesna lain baraya (harus berbuat baik kepada tetangga jauh yaitu yang 
tidak sedarah); 9) kudu nyien hade ka batur hirup (harus berbuat baik 
kepada teman hidup); 10) kudu nyieun hade anu leleumpangan nyaeta ka 
semah (harus berbuat baik kepada tamu); 11) kudu nyieun hade ka sakabeh 
abidna jeung ka sakabeh amahna anu ngamilik eta abid-abid jeung amah-
amah (harus berbuat baik kepada para budak dan kepada semua pemilik 
para budak).
40
  
Sebelas poin tersebut, menurut Ahmad Sanusi harus diaplikasikan 
dalam kehidupan sehari-hari, karena Allah tidak menyukai dan membenci 
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 Ahmad Sanusi, Malja‟ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-„Âlamîn, jil. 1, no. 9,  h. 419-
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orang yang tidak mentaati perintahnya. Menurutnya, tidak mentaati 
perintah Allah tersebut berarti orang itu termasuk orang yang gumede 
komo lungkung (sombong dan tentu saja membanggakan diri sendiri).
41
 
Pada ayat di atas, Ahmad Sanusi menjelaskan umat manusia harus 
bertauhid dan beriman serta tidak menyekutukan-Nya dengan suatu hal 
apapun. 
Prinsip tauhid di sini, menurut penulis merupakan suatu wadah 
atau tumpuan bagi kehidupan manusia dari segi apapun, termasuk dalam 
ranah kepemimpinan politik. Karena sudah jelas Ahmad Sanusi 
menjelaskan bahwa jika poin-poin yang disebutkan di atas tidak 
diaplikasikan dalam kehidupan sehari-hari, maka ia termasuk orang yang 
sombong. Hal ini menjelaskan bahwa, seorang pemimpin harus memiliki 
prinsip ketauhidan, karena prinsip ini merupakan ciri khas dalam 
kepemimpinan politik secara Islam juga merupakan prinsip yang mendasar 
bagi umat manusia, terutama bagi seorang pemimpin. 
Penjelasan tersebut, terdapat juga dalam tafsir Tamsyiyyat al-
Muslimîn, ia kemudian mengatakan bahwa orang muslim itu harus 
mengetahui haknya Allah yang wajib atas hambanya dan haknya hamba 
atas Allah. Kemudian, ia menjelaskan bahwa haknya Allah atas hambanya 
adalah wajib beribadah dan mentauhidkan Allah serta dilarang 
menyekutukan-Nya dengan suatu hal apapun. Dan haknya hamba atas 
Allah adalah Allah tidak akan menyiksa orang yang tidak menyekutukan-
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Nya.
42
 Hal tersebut sesuai dengan riwayat al-Bukhari dari Mu‟adz bin 
Jabal, yang berbunyi sebagai berikut:
43
 
 ٍدِلاَخ ُنْب َُةبْدُى اَن َث َّدَح ٍلَبَج ِنْب ِذاَعُم ْنَع ٍكِلاَم ُنْب ُسََنأ اَن َث َّدَح ُةَداَت َق اَن َث َّدَح ٌماََّهَ اَن َث َّدَح
 َّلِّإ ُوَن ْ ي َبَو ِنِْي َب َسَْيل َمَّلَسَو ِوْيَلَع ُوَّللا ىَّلَص ِّبَِّنلا ُفيِدَر َاَنأ اَن ْ ي َب َلَاق ُوْنَع ُوَّللا َيِضَر َُةةِخَأ 
 َاي َلاَق َف ِلْحَّةلا َاي َلَاق َُّثُ ًةَعاَس َراَس َُّثُ َكْيَدْعَسَو ِوَّللا َلوُسَر َكْي َّ َبل ُتْل ُق ٍلَبَج َنْب ُذاَعُم
لا َلوُسَر َكْي َّ َبل ُتْل ُق ُذاَعُم َاي َلَاق َُّثُ ًةَعاَس َراَس َُّثُ َكْيَدْعَسَو ِوَّللا َلوُسَر َكْي َّ َبل ُتْل ُق ُذاَعُم ِوَّل
 ْلَى َلَاق َكْيَدْعَسَو  ىَلَع ِوَّللا ُّقَح َلَاق ُمَلَْعأ ُُولوُسَرَو ُوَّللا ُتْل ُق ِهِداَبِع ىَلَع ِوَّللا ُّقَح اَم ِيرْدَت
 ََّبل ُتْل ُق ٍلَبَج َنْب ُذاَعُم َاي َلَاق َُّثُ ًةَعاَس َراَس َُّثُ اًئْيَش ِِوب اوُِكةْشُي َلَّو ُهوُدُبْع َي ْنَأ ِهِداَبِع َكْي
 ْعَسَو ِوَّللا َلوُسَر ُُولوُسَرَو ُوَّللا ُتْل ُق ُهوُلَع َف اَذِإ ِوَّللا ىَلَع ِداَبِعْلا ُّقَح اَم ِيرْدَت ْلَى َلاَق َف َكْيَد
 ْمُه َب ِّذَع ُي َلّ ْنَأ ِوَّللا ىَلَع ِداَبِعْلا ُّقَح َلَاق ُمَلَْعأ 
 
“Telah menceritakan kepada kami Hudbah bin Khalid telah 
menceritakan kepada kami Hammam telah menceritakan kepada kami 
Qatadah telah menceritakan kepada kami Anas bin Malik dari Mu‟adz bin 
Jabal ra. dia berkata „Ketika saya membonceng Nabi Saw. dan tidak ada 
yang menengahi keduanya melainkan hanya kursi kecil diatas pelana. 
Beliau bersabda, “Wahai Muadz bin Jabal!” Jawabku, „Ya wahai 
Rasulullah! saya penuhi pangilan anda‟, kemudian berjalan sesaat lalu 
bertanya, “Wahai Muadz bin Jabal!” jawabku, „Ya, wahai Rasulullah saya 
penuhi panggilan anda‟, kemudian beliau berjalan sesaat dan bertanya, 
“Wahai Mua‟dz bin Jabal.” Jawabku, „Ya wahai Rasulullah! saya penuhi 
pangilan anda‟, beliau bersabda “Apakah engkau tahu apa hak Allah atas 
para hamba?” Jawabku, „Allah dan Rasul-Nya yang lebih tahu.‟ Beliau 
bersabda “Hak Allah atas para hamba-Nya adalah agar mereka beribadah 
kepada-Nya semata dan tidak menyekutukan-Nya dengan suatu apapun”, 
Kemudian beliau berjalan sesaat dan berseru, “Wahai Mua‟dz bin Jabal.” 
Jawabku; „Ya wahai Rasulullah, saya penuhi panggilan anda.‟ Beliau 
bersabda “Apakah engkau tahu hak hamba atas Allah, jika mereka 
melakukan itu?” Jawabku; „Allah dan Rasul-Nya yang lebih tahu‟, beliau 
bersabda “Hak para hamba atas Allah adalah Dia tidak akan menyiksa 
mereka.” 
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Hadis tersebut menunjukkan tentang keutamaan tauhid dan 
agungnya pengaruh atas seorang hamba dan keselamatannya. Dengan 
demikian, kaum muslimin dalam menjalani kehidupan sehari-hari harus 
sesuai dengan dalil dari al-Qur‟an dan Sunnah sebagai sumber pengarahan 
dan peraturan. Karena tauhid tidak terlepas secara mutlak dari semua itu. 
Perintah dan larangan tersebut menunjukkan adanya keterkaitan 
antara satu sama lain dengan agama Islam. Prinsip tauhidullah ini 
merupakan prinsip yang sangat dasar yang harus dimiliki oleh seorang 
pemimpin. Karena pemimpin adalah orang pertama yang diamanati untuk 
mengatur negara. Prinsip tauhid inipun menghendaki dan memposisikan 
pemimpin untuk selalu menetapkan hukum sesuai dengan al-Qur‟an dan 
hadis.  
2. Adil 
Adil dalam kamus al-Qur‟an memiliki dua bentuk; yang pertama 
adalah keadilan yang dianggap baik oleh akal sehat secara mutlak dan 
tidak akan pernah bisa dihapus oleh zaman dan tidak bisa dimusuhi 
siapapun. Kedua, adil menurut syariat dan keadilan jenis ini mungkin saja 
dapat dihapuskan dalam beberapa masa.
44
 
Menurut M. Quraish Shihab, makna keadilan yang dikemukakan 
oleh para ulama itu ada empat; pertama, adil dalam arti sama (tidak 
membeda-bedakan satu sama lain); kedua, adil dalam arti seimbang (harus 
sesuai atau proporsional); ketiga, adil dalam arti perhatian terhadap hak-
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hak individu dan memberikan hak itu kepada setiap pemiliknya; keempat, 
keadilan yang dinisbatkan kepada Allah.
45
 
Islam tidak menginginkan suatu keadaan yang dapat 
menjerumuskan seseorang pada kesengsaraan, kekacauan dan fitnah di 
kalangan masyarakat. Islam juga melarang perampasan hak oleh orang 
yang kuat terhadap orang yang lemah begitupun sebaliknya. Maka dari itu, 
untuk menghindari hal tersebut, Islam mewajibkan umat manusia untuk 
menegakkan keadilan. Dalam al-Qur‟an, tidak sedikit ayat-ayat yang 
memerintahkan umat manusia agar berlaku adil dalam segala hal, baik 
kepada diri sendiri maupun kepada orang lain termasuk kepada 
lingkungan. Sebagaimana firman Allah dalam QS. an-Nisâ: [4]: 135 yang 
berbunyi; 
                        
                            
                          
    
“Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang 
benar-benar penegak keadilan, menjadi saksi karena Allah biarpun 
terhadap dirimu sendiri atau ibu bapa dan kaum kerabatmu. jika ia kaya 
ataupun miskin, maka Allah lebih tahu kemaslahatannya. Maka janganlah 
kamu mengikuti hawa nafsu karena ingin menyimpang dari kebenaran. 
dan jika kamu memutar balikkan (kata-kata) atau enggan menjadi saksi, 
maka sesungguhnya Allah adalah Maha mengetahui segala apa yang kamu 
kerjakan.”46 
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Asbâb an-Nuzûl pada ayat di atas adalah sebagaimana Ibnu Abi 
Hatim meriwayatkan bahwa as-Suddi berkata, “Ayat ini turun kepada Nabi 
Muhammad Saw. yaitu ketika orang kaya dan orang fakir berselisih dan 
mengadukannya kepada beliau. Dan Nabi Muhammad Saw. memihak 
orang yang fakir karena menurut beliau orang fakir tidak menzalimi orang 
yang kaya. Sedangkan Allah tetap ingin agar beliau berlaku adil kepada 
orang kaya dan fakir tersebut.
47
 
Ayat di atas termasuk ayat madaniyyah, ayat yang menjelaskan 
tentang seruan kepada orang-orang yang beriman. Seruan ini ditujukan 
kepada orang yang beriman karena adanya tugas untuk mengemban 
amanah yang besar. Amanah tersebut adalah kepemimpinan dan 
menegakkan hukum dengan adil tanpa memandang status sosial, serta 
keadilan tersebut bersifat mutlak dalam kondisi dan situasi apapun. 
Sebagaimana yang ditafsirkan Ahmad Sanusi sebagai berikut: 
“Hei eling-eling sakabeh jalma anu iman eta sakabeh jalma kudu 
aya maraneh kabeh aya-ayaan kabeh kana nangtungkeun ka adilan pada 
nyaksian kabeh karena Allah jeung sanajan matak madorot ka awak 
maraneh kabeh atawa ka indung bapa maraneh kabeh jeung ka baraya-
baraya maraneh kabeh lamun aya anu disaksianana eta beunghar atawa 
melarat mangka ari Allah eta luwih utama kana ningali kana beunghar 
jeung kana melarat mangka ulah nurut maraneh kabeh kana hawa nafsu 
kalawan nyeumpang maraneh kabeh tina hak jeung lamun ngaco maraneh 
kabeh atawa ngabalieur maraneh kabeh tina hak mangka saenya-enyana 
Allah kana perkara anu migawe maraneh kabeh eta kacida uninga.”48 
 
“Hai orang-orang yang beriman yaitu kalian semua harus menjadi 
orang yang benar-benar menegakkan keadilan, menjadi saksi karena Allah 
walaupun menjadi mudarat terhadap dirimu sendiri atau ibu bapa dan 
                                                          
47
 Jalaludin as-Suyuti, Lubâb an-Nuqûl fî Asbâb an-Nuzûl, h. 206. 
48
 Ahmad Sanusi, Rawḍatul „Irfân fî Ma‟rifat al-Qur‟ân, jil. 1, h. 152. 
117 
 
kerabatmu, jika ia kaya ataupun miskin, maka Allah lebih mengetahui 
kemaslahatannya. Maka janganlah kamu semua mengikuti hawa nafsu 
karena ingin menyimpang dari kebenaran, dan jika kamu semua memutar 
balikkan kata-kata atau enggan menjadi saksi, maka sesungguhnya Allah 
Maha mengetahui segala apa yang kamu kerjakan.” 
 
Kemudian, Ahmad Sanusi juga menambahkan penjelasan yaitu 
nerangkeun wajib bener dina nyaksian senajan matak jadi kamudaratan 
ka manehnana atawa ka indung bapana jeung ka barayana, dosa gede 
lamun palsu dina saksi kejaba lamun dipaksa jadi saksi ku jalma-jalma 
zalim dina pazalimanana eta mah wajib ngajalankeun anu dibenerkeun ku 
agama Islam rayah (menerangkan wajib benar pada kesaksian walaupun 
menjadi mudarat bagi kamu atau ibu bapak dan kerabat, dosa besar jika 
memalsukan saksi dan jika dipaksa menjadi saksi oleh oring-orang zalim 
untuk melakukan kezaliman maka wajib menjalankan sesuatu hal yang 
dibenarkan dalam agama Islam).
49
 
Pada penafsiran tersebut, ia dengan jelas menekankan seseorang 
untuk menegakkan keadilan. Salah satu prinsip yang harus dimiliki adalah 
amanah. Dalam hal ini, maksud dari amanah adalah amanah untuk 
bersikap adil terhadap sesama dengan tujuan untuk mencegah kezaliman 
dan kesewang-wenangan. Selain itu, keadilan pada ayat ini juga menjamin 
kesamaan antara sesama manusia juga memberikan hak kepada masing-
masing orang yang memiliki hak tanpa memandang status apapun. Karena 
dalam konteks ini, dimata Allah baik Muslim maupun non-muslim 
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memiliki hak yang sama, antara kerabat dan orang-orang yang bukan 
kerabat, antara kawan dan lawan serta antara orang kaya dan orang miskin.  
Hal tersebut, lebih jelasnya ia paparkan dalam tafsir Malja‟ al-
Ṭâlibîn sebagai berikut: 
“Hei eling-eling sakabeh jalma anu iman eta sakabeh jalma kudu 
aya maraneh kabeh kudu ijtihad dina nangtungkeun ka adilan kana dina 
hukuman jeung dina saksi ulah pisan-pisan make zalim nyaeta maraneh 
kabeh kudu nyaksian sakabeh perkara karena Allah jeung karena nurut 
perintah Allah jeung sanajan aya eta nyaksian teh ka awak maraneh kabeh 
ari rupana nyaksian kana awakna sorangan ikrar kana awak sorangan 
atawa eta nyaksian teh ka indung bapa maraneh kabeh jeung ka sakabeh 
baraya lamun aya anu eta anu nyaksianana eta beunghar maka papacuan 
maraneh kabeh rek nyaksian karena ngarah kabeungharanana, sakira-
kiranya make tiba jadi saksi palsu atawa aya eta anu disaksian eta jalma 
fakir maka ulah mikanyaah maraneh kabeh atawa mikangewa dina eta 
nyaksian, sakira-kira nepi ka bohong dina pasaksi maraneh kabeh, balik 
dina eta nyaksian kudu karena nurut perintah Allah nyaeta kudu adil kudu 
bener ku sabab ari Gusti Allah eta anu luwih utama kalawan ngareuksa 
sugih jeung fakir sebab Gusti Allah eta langkung uninga kana sakabeh 
tingkah abdina, tina sabab kitu maka ulah nurut maraneh kabeh dina 
ngajalankeun pasaksi kana nurut hawa nafsu nyaeta kudu adil maraneh 
kabeh antara sakabeh jalma jeung lamun ngarubah maraneh kana eta 
pasaksi tegesna bener maraneh kabeh dina eta nyaksian atawa ngabalieur 
maraneh kabeh tegesna eumbung kana tina nyaksian mangka saenya-
enyana Gusti Allah kana perkara anu migawe maraneh kabeh eta kacida 
uninga.”50 
 
“Hai orang-orang yang beriman yaitu kamu semua harus 
melakukan ijtihad dalam menegakkan keadilan dan hukuman, dan pada 
kesaksian janganlah menggunakan kezaliman yaitu kamu semua harus 
menjadi saksi atas segala perkara karena Allah dan karena taat kepada 
perintah Allah dan walaupun kesaksian itu menjadi mudarat terhadap 
dirimu sendiri atau ibu bapa dan kerabatmu, jika ada yang kesaksiannya 
terhadap orang yang kaya maka kalian semua tidak boleh menjadi saksi 
hanya karena mempunyai niat untuk memiliki kekayaannya saja, dan 
sekira-kiranya memakai kesaksian palsu itu ataupun kesaksian terhadap 
orang miskin maka janganlah merasa suka ataupun benci pada kesaksian 
itu, sekira-kiranya sampai menjadi saksi yang bohong maka harus 
dikembalikan pada kesaksian yang taat karena perintah Allah yaitu harus 
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adil harus benar karena Allah lebih mengetahui kemaslahatannya orang 
kaya dan miskin tersebut, oleh karena itu, janganlah kamu semua 
mengikuti hawa nafsu untuk menjalankan kesaksian yaitu harus adil kalian 
semua antar sesama manusia yang lainnya dan jika kalian semua 
mengubah pada kesaksian karena ingin menyimpang dari kebenaran, atau 
memutar balikkan kata-kata atau enggan menjadi saksi, maka 
sesungguhnya Allah Maha mengetahui segala apa yang kamu kerjakan.” 
 
Pada penafsiran di atas, jelas terlihat bahwa Ahmad Sanusi sangat 
menekankan seseorang untuk bersikap adil terhadap sesuatu, dan jikalau 
menjadi saksi harus benar-benar memiliki niat karena Allah serta tidak 
boleh memakai kezaliman juga jangan merasa suka atau benci terhadap 
seorang saksi maupun terdakwa. Singkatnya, menegakkan keadilan 
merupakan tindakan yang tidak mudah untuk dilakukan. Ia menambahkan 
penjelasan bahwa orang yang menentukan atau menegakkan hukum demi 
keadilan diharuskan untuk berijtihad terlebih dahulu.
51
 Menurut penulis, ia 
menyarankan untuk berijtihad terlebih dahulu karena pada kenyataannya, 
keadilan tersebut terkadang tercampur oleh hawa nafsu. Oleh sebab itu, 
pada ayat di atas, Allah melarang kita mengikuti hawa nafsu yang bisa 
menyimpang dari kebenaran. Hawa nafsu dalam konteks ini adalah 
beraneka macam, salah satunya yaitu merasa senang atau kasihan terhadap 
orang miskin atau orang kaya ketika menjadi saksi dan ketika memutuskan 
perkara, dan hendaknya orang yang menjadi saksi harus melihat akan 
rahmat-Nya. Dan jika seorang saksi atau pemimpin tidak melihat hal itu, 
akan datang ancaman bagi mereka yang memutar balikkan fakta.
52
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Seorang pemimpin dalam memerintah atau melaksanakan 
tugasnya, harus selalu menjauhkan diri dari keinginan-keinginan hawa 
nafsu dan mengutamakan kepentingan umat daripada kepentingan pribadi 
juga tidak memutuskan suatu perkara dengan kemauannya sendiri tanpa 
menghiraukan al-Qur‟an dan hadis. 
Penafsiran Ahmad Sanusi di atas, tidak berbeda dengan pendapat 
para mufassir yang lainnya. Dalam hal ini, penulis juga merujuk tafsir al-
Maraghi untuk menambahkan penjelasan dari penafsiran Ahmad Sanusi. 
Al-Maraghi berpendapat bahwa pemutusan perkara di antara manusia itu 
mempunyai banyak jalan, di antaranya adalah pemerintahan secara umum, 
pengadilan, dan bertahkim (arbitrasi) kepada seseorang untuk memutuskan 
perkara antara dua orang yang bersengketa.
53
 
Kemudian ia menambahkan, bahwa dalam perkara tertentu, untuk 
memutuskan perkara dengan adil diperlukan beberapa hal; yaitu, pertama, 
memahami dakwaan dari si pendakwa dan jawaban dari si terdakwa, yang 
bertujuan untuk mengetahui pokok persengketaan dengan bukti-bukti dari 
kedua orang yang bersengketa. Kedua, hakim tidak berat sebelah kepada 
salah satu pihak di antara kedua orang yang bersengketa. Ketiga, hakim 
mengerti tentang hukum yang telah digariskan oleh Allah untuk 
memutuskan perkara di antara manusia berdasarkan contoh dari al-Kitab, 
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Sunnah maupun ijma‟. Keempat, mengangkat orang-orang yang mampu 
mengemban tugas hukum untuk menghukumi.
54
 
Dengan demikian, dalam konteks kepemimpinan, seorang 
pemimpin sepatutnya mampu memperlakukan semua orang secara adil, 
sehingga penulis dapat memahami bahwa keadilan harus ditegakkan 
secara mutlak dalam situasi dan kondisi apapun. Karena keadilan 
menjamin kesamaan antara sesama manusia dengan memberikan hak yang 
seharusnya dimiliki tanpa memandang status sosial, agama, ras, dan lain 
sebagainya. 
Keadilan tidak selamanya sesuai dengan apa yang kita harapkan, 
sebab keadilan dalam kepemimpinan negara menyangkut antar individu 
dan masyarakat. Oleh karena itu, untuk menegakkan atau menentukan 
keadilan harus sesuai dengan kepentingan antar individu dan masyarakat, 
agar keadilan tersebut dapat terlaksana dengan baik. Karena keadilan 
adalah faktor yang paling menentukan bagi keutuhan masyarakat. Apabila 
keadilan ditegakkan maka masyarakat juga akan damai dan tenteram tetapi 
jika keadilan itu diabaikan dan terjadi kezaliman serta ketidakadilan, maka 
masyarakat juga perlahan-lahan mulai tidak percaya terhadap penguasa.  
Ayat di atas adalah bukti nyata seruan dari Allah kepada kaum 
muslimin, jika dalam konteks kenegaraan, ayat tersebut tidak hanya 
ditujukan kepada kaum muslimin saja, melainkan ditujukan untuk seluruh 
umat manusia agar selalu bersikap adil dalam hukum, perkataan, perbuatan 
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dan akhlak. Sebagaimana firman Allah dalam QS. al-An‟am [6]: 152 
sebagai berikut: 
                         
                           
                     
      
“Dan janganlah kamu dekati harta anak yatim, kecuali dengan cara 
yang lebih bermanfaat, hingga sampai ia dewasa, dan sempurnakanlah 
takaran dan timbangan dengan adil. Kami tidak memikulkan beban kepada 
seseorang melainkan sekedar kesanggupannya. Dan apabila kamu berkata, 
maka hendaklah kamu berlaku adil, kendatipun ia adalah kerabat (mu), 
dan penuhilah janji Allah. Yang demikian itu diperintahkan Allah 
kepadamu agar kamu ingat.”55 
 
Pada pemaparan prinsip adil di atas, kita semua wajib menjalankan 
segala apa yang diperintahkan dan dinasihatkan Allah, karena Dia lebih 
mengetahui tentang apa yang terdengar dan terlihat. Jika kita memutuskan 
perkara dengan adil, maka sesungguhnya Allah Maha mengetahui segala 
apa yang kita kerjakan. 
Seorang pemimpin atau kepala negara mempunyai posisi yang 
sangat penting dalam menentukan kebijakan-kebijakan yang ada dalam 
pemerintahannya dengan kebijakan-kebijakan yang sesuai dengan 
kebenaran dan aturan. Karena hal itu akan membawa kepada kebaikan dan 
keridaan. Tetapi, apabila kebijakannya dilandaskan pada keinginan hawa 
nafsunya sendiri atau memihak salah satu kelompok yang ia senangi dan 
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tidak berlandaskan pada kebenaran, maka kebijakannya itu akan 
membawanya kepada perpecahan dan kebencian serta ia berdosa karena 
perbuatannya sendiri. 
3. Amanah 
Kata amanah adalah bentuk masdar dari kata kerja amina-
ya`manu-amnan-wa amanatan. Kata kerja ini berakar dari huruf hamzah, 
mim, dan nun, yang bermakna aman, tentram, tenang, dan hilangnya rasa 
takut.
56
 Dalam KBBI, amanah memiliki arti sesuatu yang dititipkan atau 
sesuatu yang dipercayakan kepada orang lain.
57
 Dengan demikian, amanah 
memiliki arti orang yang benar-benar bisa dipercaya. Artinya, orang yang 
telah diamanahi sesuatu berarti orang tersebut harus mampu melaksanakan 
dengan sungguh-sungguh dan dilaksanakan sesuai dengan apa yang 
diamanahkan. 
Kata amanah dalam al-Qur‟an terulang sebanyak tujuh kali.58 Salah 
satunya yaitu terdapat dalam QS. an-Nisâ‟ [4]: 58 yang berbunyi; 
                          
                           
“Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan amanah 
kepada yang berhak menerimanya, dan (menyuruh kamu) apabila 
menetapkan hukum di antara manusia supaya kamu menetapkan dengan 
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adil. Sesungguhnya Allah memberi pengajaran yang sebaik-baiknya 
kepadamu. Sesungguhnya Allah adalah Maha mendengar lagi Maha 
melihat.” 59 
 
Asbâb an-Nuzûl pada ayat di atas, sebagaimana Ibnu Mardawaih 
yang meriwayatkan dari jalur al-Kalbi dari Abu Ṣaleh bahwa Ibnu Abbas 
berkata, “Ketika Rasulullah Saw. menaklukkan Makkah, beliau 
memanggil Uṡman bin Ṭalḥah, dan ketika Uṡman bin Ṭalḥah datang, 
Rasulullah Saw. bersabda, „Tunjukkan kunci Ka‟bah kepadaku‟, lalu dia 
datang kembali dengan membawa kunci Ka‟bah dan menjulurkan 
tangannya kepada Rasululah Saw. sembari membuka telapaknya. 
Ketika itu juga al-Abbas bangkit lalu berkata, „Wahai Rasulullah, 
berikan kunci itu kepada saya agar tugas memberi minum dan kunci 
Ka‟bah saya pegang sekaligus.‟ Maka Uṡman menggenggam kembali 
kunci itu. Rasulullah Saw. pun bersabda, „Berikan kepadaku kunci itu, 
wahai Utsman‟. Maka Uṡman berkata „Terimalah dengan amanah Allah.‟ 
Lalu Rasulullah Saw. bangkit dan membuka pintu Ka‟bah, kemudian 
beliau melakukan thawaf.  
Kemudian Jibril turun menyampaikan wahyu kepada Rasulullah 
Saw. agar beliau mengembalikan kunci itu kepada Uṡman bin Ṭalḥah. 
Beliau pun memanggil Uṡman dan memberikan kunci itu kepadanya. 
Kemudian beliau membaca firman Allah, “Sungguh Allah menyuruhmu 
menyampaikan amanat kepada yang berhak menerimanya…”  (an-Nisâ‟ 
[4]: 58), hingga akhir ayat.” 
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Syu‟bah meriwayatkan di dalam tafsirnya dari Hajjaj dari Ibnu 
Juraij, dia berkata, “Ayat ini turun pada Uṡman bin Ṭalḥah ketika Fathul 
Makkah. Setelah Rasulullah Saw. mengambil kunci Ka‟bah darinya, beliau 
masuk ke Ka‟bah bersamanya. Setelah keluar dari Ka‟bah dan membaca 
ayat di atas, beliau memangggil Uṡman dan memberikan kunci Ka‟bah 
kepadanya. Ketika Rasulullah Saw. keluar dari Ka‟bah dan membaca 
firman Allah di atas, Umar bin Khattab berkata, „Sungguh saya tidak 
pernah mendengar beliau membaca ayat itu sebelumnya.‟ Dari kata-kata 
Umar ini, tampak bahwa ayat ini turun di dalam Ka‟bah.60 
Ayat di atas memiliki munasabah dengan ayat sebelumnya dan ayat 
sesudahnya. Pada ayat ini merangkan bahwa harus memasrahkan amanah 
kepada ahlinya dan menetapkan hukum di antara sesama manusia harus 
adil dan taat kepada Allah dan Rasul-Nya serta ûlil amri.
 
Berikut ia 
menafsirkan dalam tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn: 
Ayat ieu nerangkeun sawarehna taklif nyaeta kudu masrahkeun 
amanah ka ahlina jeung kudu adil jeung kudu taat ka Allah ka Rasul 
kalawan ûlil amri kalawan ieu ayat. „Saenya-enyana Gusti Allah eta 
merintah Allah ka maraneh kabeh kana kudu ngadatangkeun maraneh 
kabeh kana sakabeh hak-hak anu dipercayakeun ka ahlina eta amanah 
jeung satiba-tiba ngahukuman maraneh kabeh antara jalma-jalma tah eta 
diperintah ku Gusti Allah kana kudu ngahukuman maraneh kabeh kalawan 
adil ku sabab saenya-enyana Gusti Allah eta pang alus-alusna perkara anu 
mituturan Gusti Allah ka maraneh kabeh kalawan eta perkara nyaeta 
ngadatangkeun amanah ka ahlina serta ngahukuman kalawan adil  ku 
sabab saenya-enyana Gusti Allah eta anu ngadangu kana sakabeh 
omongan-omongan maraneh kabeh tur uninga,‟ tina sabab Gusti Allah 
dina ayat anu ieu maraneh kudu ngadatangkeun amanah jeung marentah 
adil dina hukuma nyaeta ngahukuman naon bae eta kudu ku hukum-
hukum Allah jeung Rasul, mangka tuluy marentah ka sakabeh rakyat kudu 
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taat kepada ûlil amri anu ngajalankeun pamarentahan-pamarentahan Allah 
jeung Rasul.” 61 
 
Ayat ini menerangkan bahwa harus memasrahkan amanah kepada 
ahlinya dan menetapkan hukum di antara sesama manusia harus adil dan 
taat kepada Allah dan Rasul-Nya serta ûlil amri. „Sesungguhnya Allah 
memerintahkan kepada kamu semua untuk memasrahkan segala hak-hak 
yang dipercayakan (amanah) kepada ahlinya dan menyuruh kamu semua 
apabila menetapkan hukum di antara manusia supaya menetapkan hukum 
dengan adil karena sesungguhnya Allah adalah Maha yang sangat halus 
untuk memasrahkan amanat kepadamu (ahlinya) serta menegakkan hukum 
dengan adil karea sesungguhnya Allah Maha mendengar segala omongan-
omongan kalian semua lagi Maha melihat,‟ dengan sebab seperti pada ayat 
ini Allah memerintahkan untuk memasrahkan amanah kepada ahlinya dan 
menegakkan hukum apapun dengan adil dengan hukum Allah dan Rasul, 
maka kemudian Allah memeritahkan kepada semua rakyat untuk taat 
kepada ûlil amri yaitu orang yang menjalankan pemerintahan-
pemerintahan Allah dan Rasul-Nya.”62 
 
Penafsiran tersebut, secara singkat, Ahmad Sanusi berusaha 
menjelaskan tentang keharusan umat manusia untuk memasrahkan amanah 
kepada ahlinya (orang yang dapat dipercaya) serta menegakkan hukum 
apapun dengan seadil-adilnya sesuai dengan hukum Allah dan Rasul. Jika 
prinsip amanah ini ditarik dalam ranah kepemimpinan politik, maka 
memasrahkan amanah itu kepada orang yang benar-benar mengemban 
tanggung jawab utnuk menjalankan pemerintahan yaitu seorang pemimpin 
atau kepala negara. Hal ini juga dijelaskan oleh Ahmad Sanusi dalam 
tafsirnya bahwa iia mengharuskan rakyat atau manusia untuk taat kepada 
Allah, Rasul dan ulil amri, karena ûlil amri adalah orang yang 
menjalankan pemerintahan-pemerintahan Allah dan Rasul-Nya. 
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Selanjutnya, dalam tafsir Rawḍatul „Irfân Ahmad Sanusi 
menafsirkan ayat tersebut sebagai berikut: 
“Saenya-enyana Allah eta merintah Allah ka maraneh kabeh kana 
kudu masrahkeun maraneh kabeh segala titipan ka anu bogana jeung 
satiba-tiba hukuman maraneh kabeh diantara jalma-jalma eta kudu 
ngahukuman maraneh kabeh kalawan adil kerana saenya-enyana Allah eta 
kacida alusna masrahken amanah jeung adil anu mapatahan Allah ka 
maraneh kabeh kalawan eta perkara karena saenya-enyana Allah eta aya 
Allah anu ngarungu nu ningali.”63 
 
“Sesungguhnya Allah menyuruh kepada kamu semua untuk 
memasrahkan segala titipan kepada orang yang memiliki atau berhak 
menerimanya dan menyuruh kamu semua apabila menetapkan hukum di 
antara manusia supaya menetapkan hukum dengan adil. Karena 
sesungguhnya Allah sangat halus untuk memasrahkan amanat kepadamu 
dan sesungguhnya Allah Maha mendengar lagi Maha melihat.” 
 
 Ia menambahkan penjelasan dari maksud penafsiran tersebut yaitu 
“Maksudna ngawajibkeun kudu masrahkeun amanah ka ahlina. Kudu 
ngahukuman ka jalma-jalma kalawan adil.” Maksudnya, yaitu diwajibkan 
untuk memasrahkan amanah kepada ahlinya dan wajib memberi hukuman 
kepada orang dengan adil.
64
 
Pada penafsiran Ahmad Sanusi di atas, terlihat jelas bahwa 
penggunaan kata amanah harus disandarkan pada ahlinya (manusia). 
Dalam tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn, ia menjelaskan bahwa ayat ini 
melarang orang-orang beriman mengkhianati Allah dan Rasul-Nya dan 
mengkhianati amanah sesama manusia, serta amanah akan dirinya sendiri.  
Kemudian, Ahmad Sanusi membagi tiga macam amanah, yaitu 
pertama amanat hamba dengan Tuhannya dan Rasul-Nya berupa aturan-
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aturan dan ajaran-ajaran agama yang harus dilaksanakan. Kedua, amanah 
manusia terhadap dirinya sendiri, yaitu segala nikmat Allah yang diberikan 
kepada hambanya. Seperti amanah untuk menjaga lidah dari ucapan-
ucapan yang tidak pantas dikeluarkan, dan amanah mata dan telinga yang 
wajib dipelihara dari segala hal  yang diharamkan oleh Allah. Ketiga, 
memelihara amanah hamba dengan sesama manusia, diantaranya adalah 
wajib mengembalikan dan menyerahkan segala titipan kepada pemiliknya, 
dan jangan cidra (ingkar) di dalamnya. Maka wajib atas kamu 
menghukumi dengan adil yaitu dengan hak (benar)  jangan dengan zalim 
atau dengan memakai kebencian.
65
 
Prinsip amanah tersebut, penulis memahami bahwa perintah yang 
terkandung dalam ayat di atas mengandung kewajiban bagi setiap orang 
yang beriman agar menunaikan berbagai macam amanah yang menjadi 
tanggung jawabnya, baik itu amanah dari Tuhan ataupun amanah dari 
sesama manusia. Kemudian, bagi siapa saja yang telah dipercayakan 
kepadanya suatu amanah maka wajib atasnya untuk menjaganya dengan 
penjagaan yang sebaik-baiknya. Dikarenakan dia tidak akan mungkin 
menjalankannya kecuali dengan menjaganya yaitu dengan 
melaksanakannya. Selain menjaga amanah, ayat di atas juga mewajibkan 
kita untuk memutuskan segala sesuatu dengan adil dan bijaksana. 
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4. Musyawarah 
Pengertian musyawarah menurut KBBI ialah perundingan, rapat 
perundingan.
66
 Artinya, musyawarah adalah pembahasan bersama yang 
bertujuan untuk mencapai keputusan atas penyelesaian masalah. Islam 
memandang musyawarah sebagai salah satu hal yang penting bagi 
kehidupan manusia, juga salah satu alat yang mampu mempersatukan 
sekelompok orang atau umat serta sarana untuk menghimpun atau mencari 
pendapat yang lebih baik. Sebagaimana dalam firman Allah dalam QS. Ali 
Imrân [3]: 159; 
                       
                           
                
“Maka disebabkan rahmat dari Allah-lah kamu Berlaku lemah 
lembut terhadap mereka. Sekiranya kamu bersikap keras lagi berhati kasar, 
tentulah mereka menjauhkan diri dari sekelilingmu. karena itu 
ma‟afkanlah mereka, mohonkanlah ampun bagi mereka, dan 
bermusyawarahlah dengan mereka dalam urusan itu. Kemudian apabila 
kamu telah membulatkan tekad, maka bertawakkallah kepada Allah. 
Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang bertawakkal kepada-
Nya.”67 
 
Asbâb an-Nuzûl pada ayat di atas, sebagaimana yang diriwayatkan 
oleh Qatadah “Karena rahmat Allah engkau (Muhammad) bersikap lemah 
lembut kepada mereka.” Kemudian, Hasan al-Bashri berkata “Yang 
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demikian itu merupakan akhlak Nabi Muhammad Saw. yang dengannya 
Allah mengutusnya.”68 
Ayat di atas termasuk ayat madaniyyah, ayat yang berbicara dalam 
konteks perang Uhud dimana umat Islam mengalami kekalahan, serta  
menjelaskan bahwa Allah memerintahkan kepada Nabi Muhammad Saw. 
dengan perintah-perintah ini secara berangsur-angsur. Artinya, Allah Swt. 
memerintahkan kepada Nabi untuk memaafkan atas kesalahan mereka 
terhadap Nabi karena telah meninggalkan tanggung jawab yang diberikan 
Nabi. Setelah mereka mendapatkan maaf, Allah Swt. memerintahkan Nabi 
untuk memintakan ampun atas kesalahan mereka terhadap Allah Swt. 
setelah mereka mendapatkan hal ini, maka mereka pantas untuk diajak 
bermusyawarah dalam segala perkara.  
“Mangka kalawan rahmat ti Allah karena leleus maneh ka eta 
mikanyaah sakabeh jalma jeung lamun aya maneh beungis keras hate 
mangka tangtu berat jauh sakabeh jalma tina sakuriling maneh mangka 
kudu ngahampura maneh ti sakabeh jalma jeung kudu mangnyuhunkeun 
hampura maneh eta sakabeh jalma jeung kudu musyawarah maneh serta 
eta sakabeh jalma dina perkara anu penting, mangka satiba nggeus „Azam 
maneh kana hiji perkara mangka kudu tawakkal maneh ka Allah karena 
saenya-enyana Allah eta mikaasih Allah ka sakabeh jalma anu 
tawakkal.”69 
 
“Maka dengan rahmat dari Allahlah kamu berlaku lemah lembut, 
sayang terhadap mereka dan sekiranya kamu bersikap keras dan berhati 
kasar, tentulah mereka menjauh dari sekelilingmu, karena itu ma‟afkanlah 
mereka, mohonkanlah ampun bagi mereka, dan bermusyawarahlah dengan 
mereka dalam urusan yang penting, kemudian apabila kamu telah 
membulatkan tekad, maka bertawakkallah kepada Allah. Sesungguhnya 
Allah menyukai orang-orang yang bertawakkal.” 
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Pada penafsiran Ahmad Sanusi dengan perkata tersebut, ia 
kemudian menambahkan penjelasan tentang maksud ayat di atas, ayat di 
atas mengisyaratkan sifat-sifat tertentu yang harus dimiliki seseorang 
ketika melakukan musyawarah. Yaitu, pertama ulah bedegong, keras hate, 
kudu leleus hate (jangan sombong, keras hati dan harus lemah lembut). 
Kedua, kudu loba ngahampura jeung mintakeun hampura buat batur-
batur (harus banyak memaafkan dan meminta maaf atas segala kesalahan 
untuk teman-teman atau orang lain). Ketiga, sagala perkara anu kudu 
cukup dimusyawarahkeun jeung batur-batur (segala perkara harus 
dimusyawarahkan dengan teman-teman atau orang lain). Keempat, dimana 
ngamaksud hiji perkara kudu tawakkal kepada Allah (jika ada sesuatu 
„azam atau maksud harus bertawakkal kepada Allah).70  
Penafsiran dalam tafsir Rawḍatul „Irfân di atas, ditegaskan juga 
dalam tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn. Pada tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn, Ahmad 
Sanusi mencantumkan hadis untuk menguatkan bahwa “Nabi Muhammad 
Saw. tara ngajalankeun hiiji perkara anging kedah musyawarah” (Nabi 
Muhammad Saw. tidak pernah melakukan sesuatu kecuali dengan  
musyawarah). Sebagaimana yang diriwayatkan oleh Siti „Aisyah sebagai 
berikut: 
 َمَّلَسَو ِوْيَلَع ُوَّللا ىَّلَص بَِّنلا َنِم ِلاَجِّةِلل ََةراَشَتْشِإ َة َثْكَأ ًلًُجَر ُتَْيَأر اَم 
 
“Henteu nenjo kaula hiji lelaki anu luwih loba musyawarahna ka 
lalaki-lalaki tibanan kanjeng Nabi.” (Aku tidak pernah melihat lelaki yang 
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lebih banyak musyawarahnya daripada lelaki-lelaki yang lain kecuali Nabi 
Muhammad Saw.).
71
 
 
Kemudian, ia juga menambahkan penjelasan bahwa Nabi 
Muhammad Saw. melakukan musyawarah itu bukan untuk kebutuhan 
dalam melakukan perjalanan kehidupan. Sebab, petunjuk untuk perjalanan 
dalam melakukan kehidupan sehari-hari sudah cukup dengan wahyu (al-
Qur‟an dan hadis), untuk maksud dari loba musyawarah adalah supaya 
Nabi Muhammad Saw. menjadi tauladan untuk para umat-umatnya jika 
terdapat perkara yang tidak ada dalil dalam al-Qur‟an dan hadis.72  
Jadi, pada intinya penulis memahami bahwa seorang yang 
melakukan musyawarah harus memiliki kesiapan mental untuk berhadapan 
dengan banyak opini atau pandangan yang mungkin bertentangan dengan 
apa yang diyakininya. Kedua, memberi maaf dan jika ada kesalahan tidak 
malu untuk meminta maaf. Kesiapan diri untuk memberi maaf dan 
meminta maaf harus dimiliki oleh seorang yang melakukan musyawarah. 
Karena orang yang melakukan musyawarah tidak boleh menyimpan 
kebencian dan dendam, dan jika tidak demikian maka keputusan yang 
akan dihasilkan akan tidak adil dan baik. 
Sikap sabar, menerima, tulus, lemah lembut, tidak sombong, dan 
banyak memafkan, mutlak dimiliki oleh orang yang menjadi pemimpin. 
Ahmad Sanusi menjelaskan dalam tafsir Tamsyiyyat al-Muslimîn bahwa 
orang yang menjadi pemimpin dari sekian banyak orang itu harus 
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memiliki dua sifat. Pertama, memiliki sifat murah tangan. Artinya, orang 
yang menjadi pemimpin harus memiliki sifat yang suka memberi dalam 
hal kebaikan. Kedua, memiliki sifat ḥulum (tidak lekas menyiksa atau 
lemah lembut).
73
 
Manusia atau dalam konteks kepemimpinan yaitu seorang 
pemimpin mungkin tidak dapat menghindari dosa, maka sebagai jalan 
keluarnya ia harus banyak beristighfar, sebagaimana disarankan pada ayat 
di atas. Hal lain yang tidak kalah pentingnya adalah menyerahkan semua 
hasil keputusan kepada Allah. Penyerahan diri kepada Allah ini penting 
untuk menghindari kekecewaan yang mungkin ada dalam pikiran dan hati 
orang yang pendapatnya tidak disetujui karena tidak didasarkan pada 
pikiran dan argumentasi yang matang, atau merasa bahwa pendapatnya itu 
yang terbaik. Namun yang harus diingat adalah bahwa apa yang terbaik 
menurut kita belum tentu baik menurut Allah, demikian juga apa yang 
buruk belum tentu buruk bagi Allah. Karena bisa jadi sebaliknya. Hal 
tersebut sesuai dengan firman Allah dalam QS. al-Baqarah [2]: 216. 
                        
                        
    
“Diwajibkan atas kamu berperang, Padahal berperang itu adalah 
sesuatu yang kamu benci. boleh Jadi kamu membenci sesuatu, Padahal ia 
Amat baik bagimu, dan boleh Jadi (pula) kamu menyukai sesuatu, Padahal 
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ia Amat buruk bagimu; Allah mengetahui, sedang kamu tidak 
mengetahui.”74 
 
Sifat-sifat di atas, selain harus dimiliki oleh seorang pemimpin sifat 
tersebut juga harus dimiliki oleh orang yang bermusyawarah. Karena 
musyawarah adalah sebuah upaya mencari jalan keluar (jika ditemukan 
tidak ada dalil dlam al-Qur‟an dan hadis), dengan akal pikiran, untuk 
mendapatkan petunjuk dari Allah.
75
  
Hidayah adalah hasil akhir dari proses pencarian yang terbaik 
dalam musyawarah. Masing-masing orang boleh dan bisa memiliki 
pandangan dan argumen yang berbeda antara yang satu dengan yang 
lainnya. Namun dengan hidayah Allah, argumen dan pandangan yang 
didasarkan dari pengalaman dan paradigma yang berbeda-beda itu akan 
dapat disatukan dalam sebuah rumusan hasil yang diterima oleh semua 
pihak yang berbeda.
76
 
5. Kebebasan yang Bertanggung Jawab  
Kebebasan merupakan hak yang mutlak dimiliki oleh setiap 
manusia. Akan tetapi, kebebasan tersebut tidak boleh melanggar norma-
norma yang berlaku dalam kehidupan bermasyarakat.
77
 Sementara itu, 
kebebasan dalam pandangan Islam tidak boleh bertentangan dengan 
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petunjuk al-Qur‟an. Sebagaimana yang terdapat dalam QS. al-Baqarah [2]: 
256; 
                            
                             
 
“Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); 
Sesungguhnya telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat. 
karena itu barangsiapa yang ingkar kepada Thaghut dan beriman kepada 
Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali yang 
Amat kuat yang tidak akan putus. dan Allah Maha mendengar lagi Maha 
mengetahui.
78
 
 
Asbâb an-Nuzûl pada ayat di atas, sebagaimana Abu Dawud as-
Sijistasi dan Ibnu Hibban meriwayatkan dari Ibnu Abbas, dia berkata, 
“Dulu kala ada seorang wanita yang setiap kali melahirkan anaknya selalu 
mati. Lalu dia bernazar anaknya hidup, maka dia akan menjadikannya 
seorang Yahudi. Ketika Bani Nadzhir diusir dari Madinah, di antara 
mereka terdapat anak-anak orang-orang Anshar.” Maka mereka pun 
berkata, „Kita tidak bisa membiarkan anak-anak kita.‟ Maka turunlah 
firman Allah, “Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama.” 
Ibnu Jarîr meriwayatkan dari jalur Sa‟id atau Ikrimah dari Ibnu 
Abbas, dia berkata, “Firman Allah, “Tidak ada paksaan untuk (memasuki) 
agama (Islam),” turun pada seorang laki-laki dari Anshar yang berasal 
dari Bani Salim bin Auf yang bernama al-Husain. Dia mempunyai dua 
orang anak yang keduanya beragama Nasrani, sedangkan dia sendiri 
adalah seorang muslim. Maka dia pun mengadu kepada Nabi Muhammad 
                                                          
78
 Depag RI, Al-Qur‟an dan Terjemahnya, h. 63. 
136 
 
Saw., „Apakah saya perlu memaksa mereka berdua untuk masuk Islam 
karena mereka tetap ingin memeluk agama Nasrani?‟ maka Allah 
menurunkan firman-Nya dalam surat al-Baqarah ayat 256.
79
 
“Henteu aya paksaan dina agama Islam karena yakin nggeus 
teurang jalan-jalan kebeneran tina jalan-jalan kasasaran, mangka saha-saha 
jalma anu kufur kana syaithan jeung iman eta jalma ka Allah mangka bukti 
nyekeul eta jalma kana agama Allah anu seperti tambang anu pageuh anu 
moal daekeun pageuh eta tambang agama. Jeung ari Allah eta anu 
ngerungu tur anu uninga.”80 
 
“Tidak ada paksaan untuk memasuki agama Islam karena 
sesungguhnya sudah jelas tentang jalan-jalan kebenaran daripada jalan-
jalan kesesatan. maka barangsiapa yang kufur kepada syaithan dan 
beriman kepada Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada tali 
yang amat kuat yang tidak akan bisa putus. Dan Allah Maha mendengar 
dan Maha mengetahui.” 
 
Pada ayat di atas, Allah dengan jelas menyatakan bahwa tidak ada 
paksaan dalam menganut keyakinan agama; Allah juga menghendaki agar 
setiap orang merasakan kedamaian. Kedamaian itu tidak dapat diraih jika 
jiwa tidak damai, salah satu sebab jiwa tidak damai adalah dengan adanya 
paksaan. Oleh sebab itu, tidak ada paksaan dalam menganut agama Islam. 
Menurut Ahmad Sanusi agama Islam adalah jalan yang menggunakan 
dalil-dalil dan pemeriksaan akal dan bukan karena pemaksaan atau 
tahayyul pada salah satu asasnya Tuhan serta menolak semua Tuhan palsu. 
Yang kedua ia menjelaskan bahwa agama Islam adalah agama yang tidak 
bisa putus atau dirusak. (agama Islam eta jalan na kalawan keterangan 
dalil-dalil jeung pamariksaan akal lain kalawan paksaan atawa tahayyul 
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ka hiji asasna pangeran ka Allah serta nolak sakabeh pangeran palsu, 
agama Islam eta moal bisa putus atawa dirusakeun).
81
 
Manusia diberi kebebasan untuk memeluk agama adalah termasuk 
kebebasan yang bukan bersumber dari kekuatan manusia, melainkan 
bentuk anugerah dari Allah. Allah menciptakan kebebasan adalah untuk 
menguji manusia, dan Allah menganugerahkan manusia dengan potensi 
akal yaitu untuk mereka gunakan untuk berfikir dan memilih. Jika manusia 
sudah memilih salah satu agama yang diyakininya, maka otomatis dia 
harus bertanggung jawab terhadap pilihannya. Bertanggung jawab dalam 
hal ini yang dimaksud adalah manusia harus menjalankan segala perintah 
dan larangan yang terdapat dalam agama tersebut. 
Hal tersebut sebagaimana yang dijelaskan Ahmad Sanusi dalam 
tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn sebagai berikut:82 
“Henteu aya paksaan dina asup kana agama hak nyaeta agama 
Islam balik sakur-sakur jalma anu sampurna akalna serta meunang taufik 
hidayah ti Allah tangtu ujuk-ujuk satujuan kana agama Islam mikareseup 
mikahayang asup kana agama Islam karena nggeus teurang ka sakabeh 
jalma anu boga akal anu sempurna kabeneranana jeung kaalusanana agama 
Islam kalawan keteurangan-keteurangan anu cocok reujeung akal anu 
kudu dipikaresep dipikahayang ku akal, satengahna bae eta anu jadi asas 
anu jadi dadasar dina agama Islam kudu ngaku ka sakabeh Nabi ka 
sakabeh Rasul-rasul jeung anu kudu dipake talajak dina agama Islam 
nyaeta leungeuna rejeung leutahna ulah matak rugi batur ulah matak cilaka 
batur ulah matak susah batur, tah ieu duanana eta kacida satujuanana ku 
akal anu cageur anu daek nganyahokeun kana kateurangan-kateurangan 
anu ngabedakeun kana kabeneuran iman islam tina kasasaran kufur 
musyrik, mangka saha-saha jalma anu kufur nolak ingkar eta jalma kana 
syaithan berhala, jeung iman eta jalma ka Gusti Allah mangka yakin bakal 
meunang eta jalma kana pamuntangan anu kacida pageuhna nyaeta agama 
Islam anu bisa nganepikeun kana karidaan Allah anu moal pisan-pisan bisa 
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pageuh eta pamuntangan sehingga nepi ka asup surga, jeung ari Allah eta 
anu ngarungu kana omonganana jalma anu iman ka Allah kufur ka 
syaithan tur anu uninga kana i‟tikadna.”  
 
“Tidak ada paksaan untuk memasuki agama yang hak yaitu agama 
Islam karena setiap orang yang akalnya sempurna serta mendapatkan 
taufik hidayah dari Allah tentu otak akan secara tiba-tiba menyetujui 
agama Islam yang menyukai yang menginginkan masuk ke agama Islam 
karena sesungguhnya sudah jelas kepada semua orang yang memiliki akal 
yang sempurna kebenarannya dan kelembutannya agama Islam dengan 
keterangan-keterangan yang cocok dengan akal yang disukai dan 
diinginkan oleh akal. Setengahnya saja itu menjadikan asas dan dasar yang 
menjadi dasar dalam agama Islam yang harus mengakui semua Nabi dan 
Rasul dan harus memakai tingkah laku yang sesuai dengan agama Islam 
yaitu tangan dan lidahnya yang tidak boleh merugikan, menyelakai dan 
membuat susah orang lain,  yang demikian itu,  keduanya sangat disetujui 
oleh akal yang sehat yang dapat mengetahui pada keterangan-keterangan 
yang membedakan antara kebenaran iman islam dan kesesatan kufur 
musyrik, maka barangsiapa yang kufur kepada syaithan dan beriman 
kepada Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada tali yang 
sangat kuat yaitu agama Islam yang bisa mendapatkan keridaan dari Allah 
yang tidak akan bisa putus atau lepas talinya sehingga sampai masuk 
surga. Dan Allah Maha mendengar segala omongan dari orang yang 
beriman dan orang yang kufur kepada Allah lagi Maha mengetahui segala 
i'tikadnya.” 
 
 Dengan mengetahui penafsiran di atas, dapat disimpulkan bahwa 
segala bentuk pemaksaan terhadap manusia untuk memilih suatu agama 
tidak dibenarkan oleh al-Qur‟an. Karena yang dikehendaki oleh Allah 
adalah iman yang tulus tanpa pamrih dan paksaan. Bahkan secara tersurat 
Allah memberikan kebebasan untuk seseorang memilih apakah ia mau 
beriman atau kafir. Sebagaimana yang terdapat dalam QS. Fuṣṣilat [41]: 
46 sebagai berikut: 
                             
 
 
“Barangsiapa yang mengerjakan amal yang saleh maka (pahalanya) 
untuk dirinya sendiri dan barangsiapa mengerjakan perbuatan jahat, maka 
139 
 
(dosanya) untuk dirinya sendiri; dan sekali-kali tidaklah Rabb-mu 
Menganiaya hamba-hambaNya.”83 
 
Kebebasan untuk memilih agama berdasarkan keyakinannya 
merupakan salah satu hak yang dimiliki oleh manusia sebagai anugerah 
Tuhan. Menurut Abdul Mustaqim, kebebasan di sini juga bukan berarti 
bebas tanpa batas, yang semaunya sendiri, tetapi kebebasan yang 
dimaksud adalah kebebasan yang dibatasi oleh orang lain.
84
 Oleh karena 
itu, inilah salah satu hal yang membedakan antara manusia dengan 
makhluk yang lainnya. Ia makhluk yang diberi kebebasan oleh Allah Swt, 
apakah akan mengikuti petunjuk jalan yang benar yaitu dengan memeluk 
agama Islam atau memilih keyakinan agama lain, semuanya diserahkan 
kepada manusia untuk memilihnya. Berdasarkan pilihannya tersebut, 
manusia akan dimintai pertanggung jawaban di akhirat nanti.  
Dalam sebuah tatanan masyarakat yang dibangun berdasarkan 
nilai-nilai yang terkandung dalam al-Qur‟an, prinsip bahwa seseorang 
bebas untuk dapat menetapkan pilihan agamanya adalah suatu pilar yang 
utama. Prinsip kebebasan beragama ini sama sekali tidak berhubungan 
dengan kebenaran satu agama. Kalau persoalannya adalah masalah 
kebenaran agama, al-Qur‟an sudah jelas menyatakan bahwa agama 
Islamlah yang haq dan benar daripada agama yang lainnya.
85
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Prinsip tersebut bukan berarti al-Qur‟an mengakui semua agama 
itu benar, tetapi yang menjadi poin utama adalah bahwa keberagamaan 
seseorang harus didasarkan dengan kerelaan dan ketulusan hati tanpa ada 
paksaan dari siapapun. Karena di sisi Allah kebebasan untuk beragama 
pasti ada pertanggung jawaban yang akan diterima oleh manusia.
86
 
Lebih jelasnya, prinsip kebebasan ini telah dipraktikkan oleh Nabi 
Muhammad Saw., ketika di Madinah. Hal ini dapat kita lihat dari „Piagam 
Madinah‟. Prinsip tersebut terdapat dalam pasal 25 yang dikatakan bahwa, 
“Sesungguhnya Yahudi Bani „Auf satu umat bersama orang-orang 
mukmin, bagi kaum Yahudi agama mereka dan bagi orang-orang Muslim 
agama mereka, termasuk sekutu-sekutu dan diri mereka, kecuali orang-
orang yang berlaku zalim dan berbuat dosa atau khianat, karena 
sesungguhnya orang yang demikian hanya akan mencelakan diri dan 
keluarganya.”87 
Dari kutipan di atas, sudah jelas bahwa Nabi Muhammad Saw. 
sebagai Rasul juga sebagai kepala Negara di Madinah tidak pernah 
memaksakan orang lain untuk memeluk agama Islam. Dari sini, penulis  
dapat memahami bahwa pesan utamanya adalah setiap orang atau 
pemerintah wajib menghormati hak orang lain dalam menentukan pilihan 
keyakinannya masing-masing. Karena masalah keyakinan dalam Islam 
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adalah masalah kerelaan hati seseorang setelah mendapatkan keterangan 
dan penjelasan, bukan dari pemaksaan dan tekanan.  
Prinsip kebebasan yang bertanggung jawab di atas, juga dapat 
dipahami sebagai kerja sama antara pemimpin dan rakyat. Artinya, 
pemimpin harus memberi kebebasan penuh terhadap rakyat dan juga 
rakyat harus taat kepada pemimpin, karena suatu kepemimpinan jika tidak 
memperoleh dukungan dari pemimpin dan rakyat, maka kepemimpinan 
tersebut cenderung akan mengalami kegagalan.  
Sebagaimana yang telah penulis paparkan pada poin sebelumnya 
(mengenai ketaatan kepada ûlil amri), yang dikatakan bahwa ketaatan 
rakyat kepada pemimpin merupakan ketaatan yang bersyarat. Dengan kata 
lain, ketaatan tersebut berlaku selama putusan yang diambil oleh 
pemimpin tidak bertentangan dengan al-Qur‟an dan hadis. Akan tetapi, 
jika pemimpin tersebut menyimpang dari ketentuan Allah dan Rasul, maka 
dengan secara otomatis gugurlah ketaatan rakyat kepada pemimpin. 
6. Menjaga Persatuan  
Seorang pemimpin termasuk makhluk sosial, yang mana interaksi 
sosial tersebut berperan penting dalam pembentukan pola hidupnya. 
Pemimpin juga diharuskan bisa menjaga keutuhan atau persatuan 
masyarakat yang dipimpinnya. Seperti halnya yang dianjurkan dalam QS. 
Ali Imrân [3]: 102-103; 
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                         
                        
                         
                           
 
“Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah 
sebenar-benar takwa kepada-Nya; dan janganlah sekali-kali kamu mati 
melainkan dalam keadaan beragama Islam. (102) dan berpeganglah kamu 
semuanya kepada tali (agama) Allah, dan janganlah kamu bercerai berai, 
dan ingatlah akan nikmat Allah kepadamu ketika kamu dahulu (masa 
Jahiliyah) bermusuh-musuhan, Maka Allah mempersatukan hatimu, lalu 
menjadilah kamu karena nikmat Allah, orang-orang yang bersaudara; dan 
kamu telah berada di tepi jurang neraka, lalu Allah menyelamatkan kamu 
dari padanya. Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-Nya kepadamu, 
agar kamu mendapat petunjuk. (103)”88 
 
Asbâb an-nuzûl ayat 102 di atas adalah sebagaimana yang 
diriwayatkan oleh Abdullah bin Mas‟ud bahwa Rasulullah Saw. bersabda 
„Takwa yang sebenar-benarnya adalah dengan menaati-Nya dan tidak 
bermaksiat, mengingat dan tidak melupakan-Nyabersyukur dan tidak 
mengkufurinya.
89
 
Selanjutnya, pada ayat 103 sebagaimana yang diriwayatkan oleh 
Abdullah bin Mas‟ud „Dan berpeganglah kamu semuanya kepada tali 
(agama) Allah, dan janganlah kamu bercerai berai‟. Ini diriwayatkan 
darinya dan yang lainnya dari berbagai jalur periwayatan. Allah 
memerintahkan untuk bersatu dan melarang sikap bercerai berai. 
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Sesungguhnya bercerai berai akan membawa pada kebinasaan, sedangkan 
persatuan akan menuai keselamatan.
90
 
Ahmad Sanusi menjadikan dua ayat di atas sebagai asas yang 
utama dalam pergaulan hidup umat Islam untuk bermasyarakat, asas 
tersebut adalah saling menjaga persatuan sesama muslim dan saling 
mengingatkan kepada jalan kebaikan. Berikut tafsiran Ahmad Sanusi 
dalam tafsir : 
“Hei eling sakabeh jalma anu iman kabeh kudu sieun maraneh 
kabeh ku Allah kalawan sabener-benerna, nyaeta ngalakonan sakabeh 
parentahna jeung ulah paeh maraneh kabeh anging maraneh kabeh Islam 
kabeh.”91  
 
“Hai semua orang yang beriman ingatlah bahwa kalian semua 
harus takut kepada Allah dengan sebenar-benarnya, yaitu dengan 
menjalankan semua perintahnya dan janganlah kalian mati kecuali dalam 
keadaan Islam.” 
 
Kemudian, Ahmad Sanusi menjelaskan secara sederhana bahwa 
ayat ini merupakan asas yang pertama dalam pergaulan hidup masyarakat, 
yaitu; „nerangkeun kana asas kahiji dina pergaulan Islam, nyaeta wajib 
ngahiji karana eta anu jadi jalan kana meunang nikmat dunia akhirat, 
ulah pabarencar karana eta jadi jalan kana naraka dunia‟ (menerangkan 
tentang asas yang pertama dalam pergaulan Islam, yaitu wajib bersatu 
karena itu menjadikan jalan dalam mendapatkan nikmat dunia akhirat, 
janganlah saling berpecah karena itu menjadi jalan terhadap neraka dunia). 
Menurut Ahmad Sanusi, saling berpecah adalah jalan menuju 
kesengsaraan dan kesulitan di dunia. Dalam tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn 
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dijelaskan bahwa perpecahan, perselisihan dan per-aing-aingan (egois) itu 
diharuskan kembali berembuk berdiri menjadi satu. Artinya, ia 
menegaskan antar sesama manusia untuk menjaga persatuan.
92
  
Kemudian, penjelasan berlanjut pada ayat sesudahnya yang 
menerangkan asas kedua, yaitu: 
“Jeung kudu nyekel maraneh kabeh kana agama Allah hak 
sakabehna, jeung ulah pabarencar maraneh kabeh jeung kudu ingat 
maraneh kana nikmat Allah ka maraneh kabeh di waktu aya maraneh 
kabeh eta silih musuhan, maka ngalapangkeun dina antara hate maraneh 
kabeh, maka jadi maraneh kabeh kalawan nikmat Allah jadi dulur kabeh, 
padahal tadina aya maraneh kabeh dina sisi biwir tina naraka, mangka 
balatakan Allah ka maraneh kabeh tina naraka nyaeta jero seperti 
nerangkeun anu bieu, nerangkeun Allah ka maraneh kabeh kana ayat-ayat 
qur‟an Allah supaya maraneh meunang pituduh anu bener.”93 
 
“Dan berpeganglah kamu semuanya pada tali (agama) Allah, dan 
janganlah kamu bercerai berai, dan ingatlah akan nikmat Allah kepadamu 
ketika kamu dahulu saling bermusuh-musuhan, maka Allah 
mempersatukan hatimu lalu menjadikan kamu karena nikmat Allah orang-
orang yang bersaudara, dna kamu berada di tepi jurang neraka lalu Allah 
menyelamatkan kamu darinya. Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-
Nya kepada kamu agar kamu mendapet petunjuk.” 
 
Ahmad Sanusi menerangkan dengan singkat dan jelas bahwa 
„nerangkeun kana asas kadua tina pergaulan hirup Islam nyaeta kudu aya 
hiji golongan anu nganyahokeun kana sakabeh perkara hade jeung 
goreng buat di dunia di akhirat, serta nyebarkeun jeung ngajakan kana 
eta perkara ka sakabeh umat Islam meunang bagja di dunia akhirat.‟ 
(Menerangkan asas kedua dalam pergaulan hidup umat Islam yaitu adanya 
salah satu golongan yang menyerukan kepada semua perkara kebaikan, 
dan mengingatkan terhadap perkara yang buruk untuk di dunia maupun di 
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akhirat serta menyebarkan peringatan tersebut kepada seluruh umat Islam, 
dengan begitu barulah umat Islam mendapatkan kesejahteraan di dunia dan 
akhirat). 
Penafsiran di atas, hampir sama dengan tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn. 
Pada tafsir Malja‟ al-Ṭâlibîn dijelaskan bahwa sebenar-benarnya ketakutan 
kepada Allah yang dimaksud adalah melakukan semua kewajiban dan 
menjauhi semua yang diharamkan dan yang dimakruhkan oleh Allah. Ia 
juga menjelaskan bahwa keridaan dan kemurkaan Allah itu ada 3 perkara. 
Keridaan Allah meliputi; pertama, memperbanyak ibadah dan tidak 
menyekutukan Allah; kedua, memegang teguh agama Islam dan 
bermusyawarah ketiga, mentaati semua urusan agama Allah. Dan 
kemurkaan Allah yaitu; pertama, mengenai perilaku cerewet, cekcok, dan 
perkelahian; kedua, mengenai bermewah-mewahan, mubadzir dan 
menghambur-hamburkan harta; ketiga, memperbanyak masalah atau 
persoalan.
94
 
Melihat penafsiran Ahmad Sanusi di atas, penulis memahami 
bahwa asas dalam pergaulan Islam untuk bermasyarakat juga harus 
dimiliki oleh seorang pemimpin. Karena pada ayat di atas sangat jelas 
bahwa Allah melarang umat manusia untuk bercerai berai dan sangat 
menganjurkan untuk menjaga persatuan. Seorang pemimpin wajib 
memiliki prinsip ini dikarenakan ia adalah orang yang mempunyai 
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wewenang lebih untuk menjaga persatuan dan kesatuan masyarakat yang 
dipimpinnya.  
Dengan menjalankan kedua asas di atas, maka barulah umat akan 
mendapatkan kesejahteraan baik di dunia maupun di akhirat. Tetapi, taklid 
buta yang ada dalam sosial umat menimbulkan rasa fanatisme yang tinggi 
yang tentunya sangat mudah menegang ketika berhadapan dengan 
kelompok yang berbeda pandangan. Karena hal ini sangat berpotensi 
kepada terpecah belahnya umat yang akan menjadikan umat merasa 
kesusahan dan kerugian. 
Oleh karena itu, Ahmad Sanusi menghimbau kepada seluruh umat 
manusia untuk mengusahakan sebuah persatuan antar sesama manusia 
sampai menghasilkan sesuatu yang sempurna. Jika terdapat perpecahan 
dan tidak ada upaya untuk mengembalikan persatuan tersebut, maka 
baginya akan datang suatu siksaan kehinaan, kesusahan, kelemahan dan 
kerendahan serta siksaan di akhirat kelak.
95
  
Penulis memahami bahwa untuk menjaga persatuan umat harus 
dilakukan secara terus menerus, dan diperlukan usaha untuk menciptakan 
kebersamaan dan kesepakatan pandangan, khususnya bagi seorang 
pemimpin, tokoh-tokoh Islam dalam menghadapi permasalahan yang 
timbul dimasyarakat. Oleh karena itu, seorang pemimpin diharuskan 
memiliki prinsip untuk menjaga persatuan agar masyarakat yang 
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dipimpinnya tetap utuh serta saling mengingatkan atau berkumpul untuk 
melakukan musyawarah jika terjadi perselisihan. 
Jika seorang pemimpin memiliki prinsip ini, maka ia termasuk 
orang yang melakukan jihad dalam konteks mempertahankan Negara. 
Melihat masyarakat Indonesia yang masyarakatnya majemuk, dari segi 
agama, suku dan bangsa, maka menjaga persatuan adalah termasuk suatu 
keniscayaan. Karena eksistensi Negara merupakan suatu wadah yang 
diharapkan untuk bisa melindungi masyarakat dari gangguan bangsa lain. 
sebagaimana jihad dalam QS. al-Mâ‟idah [5]: 35; 
                            
        
“Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan 
carilah jalan yang mendekatkan diri kepada-Nya, dan berjihadlah pada 
jalan-Nya, supaya kamu mendapat keberuntungan.”96 
 
Ahmad Sanusi menafsirkan kata jâhidû pada ayat tersebut yaitu 
„bekerjalah kamu dengan menghabiskan tenaga, kekuatan, dan 
pengetahuan‟. Ia menerangkan bahwa kebahagiaan dan kemuliaan dunia 
maupun di akhirat tergantung pada tiga perkara, yaitu; pertama, takut 
kepada Allah dengan menjalankan segala perintah dan menjauhi larangan-
Nya; kedua,tawassul (menuntut segala jalan dan perantara yang dapat 
mendekatkan diri kepada Allah); ketiga, jihâd fî sabîlillâh, (bekerja 
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dengan segenap tenaga, kekuatan, dan pengetahuan untuk 
mempertahankan dan memperjuangkan agama Islam).
97
 
Jihad dalam ayat di atas bermakna umum dan luas. Jihad diartikan 
sebagai „bekerja dengan segenap tenaga, kekuatan, dan pengetahuan yang 
dimiliki untuk mempertahankan agama Islam‟. Menurut penulis, Ahmad 
Sanusi mengartikan demikian, karena pada saat itu masyarakat Indonesia 
sedang membutuhkan tiga faktor penyemangat juga sebagai senjata untuk 
mengusir penjajah. Arti tenaga pada ayat jihad di atas  merujuk pada 
tenaga yang berasal dari fisik untuk bertempur melawan penjajah. 
Kemudian arti kekuatan bisa merujuk pada kekuatan akal, mental, dan 
harta yang dapat membantu untuk memenuhi perlengkapan dalam 
menegakkan kemerdekaan. Sedangkan arti pengetahuan bisa merujuk pada 
pemikiran-pemikiran dalam bidang keilmuan umum maupun agama. 
Pengetahuan ini yang diperlukan masyarakat untuk menggugah semangat 
persatuan dan kesatuan serta menggugah semangat juang, semangat 
nasionalis melalui karya-karyanya.  Salah satunya yaitu melalui ketiga 
tafsir Ahmad Sanusi, yang sudah jelas balasan bagi orang yang bersedia 
untuk jihad atau berjuang adalah mendapat keuntungan di dunia dan 
akhirat. 
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BAB V 
PENUTUP 
 
A. Kesimpulan 
Berdasarkan uraian sebelumnya, dapat ditarik kesimpulan sebagai 
jawaban atas rumusan masalah dalam penelitian ini, sebagai berikut: 
1. Metode penafsiran Ahmad Sanusi dalam tafsir Rawḍatul ‘Irfân fî Ma’rifat 
al-Qur’ân, dan Malja’ al-Ṭâlibîn fî Tafsîr Kalâm Rabb al-‘Âlamîn 
termasuk metode ijmâli (global), sedangkan Tamsyiyyat al-Muslimîn fî 
Tafsîr Kalâm Rabb al-‘Âlamîn menggunakan metode taḥlîlî (analitis). 
Dalam penafsirannya, ia menjelaskan begitu ringkas dengan memberikan 
poin-poin penting dalam ayat yang ditafsirkan. Pada tafsir Rawḍatul ‘Irfân 
fî Ma’rifat al-Qur’ân, terkadang ia menafsirkan tiga ayat sekaligus dengan 
memberikan penjelasan yang singkat dan tidak bertele-tele. Akan tetapi, 
pada dua tafsir lainnya, ia menafsirkan ayat al-Qur’an disertai dengan 
rujukan dari hadis-hadis yang ṣaḥîḥ atau dari sumber-sumber yang 
lainnya.  
2. Mengenai prinsip dasar yang harus dimiliki oleh seorang pemimpin 
menurut Ahmad Sanusi adalah sebagai berikut: 
a. Prinsip tauhid. Prinsip ini berlandaskan pada QS. an-Nisâ’ [4]: 36, ayat 
yang menjelaskan tentang wajibnya bertauhid kepada Allah dan 
larangan untuk menyekutukan-Nya dengan suatu hal apapun. Prinsip 
ini merupakan prinsip yang paling utama yang harus diaplikasikan 
dalam kehidupan sehari-hari termasuk juga dalam ranah 
150 
 
 
 
kepemimpinan politik, sebab jika seorang pemimpin tidak memiliki 
prinsip ini, maka ia termasuk orang yang sombong.  
b. Prinsip adil yang berlandaskan pada QS. an-Nisâ: [4]: 135, ayat yang 
menjelaskan tentang wajibnya seseorang untuk menegakkan keadilan. 
Ahmad Sanusi menjelaskan bahwa orang yang menentukan atau 
menegakkan hukum demi keadilan diharuskan untuk berijtihad terlebih 
dahulu karena dikhawatirkan tercampur oleh hawa nafsu. Prinsip ini 
harus ada dalam oleh kepemimpinan politik karena keadilan menjamin 
kesamaan antar sesama manusia dan memberikan hak kepada orang 
yang seharusnya memiliki tanpa memandang status apapun. 
c. Prinsip amanah, yang berlandaskan pada QS. an-Nisâ’ [4]: 58, ayat 
yang menjelaskan tentang keharusan umat manusia untuk 
memasrahkan amanah kepada ahlinya serta menegakkan hukum 
apapun dengan seadil-adilnya sesuai dengan hukum Allah dan Rasul. 
Kemudian, Ahmad Sanusi membagi tiga macam amanah, yaitu 
pertama amanat hamba dengan Tuhannya dan Rasul-Nya. Kedua, 
amanah manusia terhadap dirinya sendiri. Ketiga, memelihara amanah 
hamba dengan sesama manusia. Prinsip amanah ini harus ada dalam 
kepemimpinan politik karena jika suatu pemerintahan tidak memiliki 
pemimpin yang amanah ia tidak akan bisa mengatur Negara yang 
dipimpinnya. 
d. Prinsip musyawarah yang berlandaskan pada QS. Ali Imrân [3]: 159, 
ayat yang mengisyaratkan sifat-sifat yang harus dimiliki seseorang 
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atau pemimpin ketika melakukan musyawarah. Yaitu, pertama ulah 
bedegong, keras hate, kudu leleus hate (jangan sombong, keras hati 
dan harus lemah lembut). Kedua, kudu loba ngahampura jeung 
mintakeun hampura buat batur-batur (harus banyak memaafkan dan 
meminta maaf atas segala kesalahan untuk teman-teman atau orang 
lain). Ketiga, sagala perkara anu kudu cukup dimusyawahkeun jeung 
batur-batur (segala perkara harus dimusyawarahkan dengan teman-
teman atau orang lain). Keempat, dimana ngamaksud hiji perkara 
kudu tawakkal kepada Allah (jika ada sesuatu ‘azam atau maksud 
harus bertawakkal kepada Allah). Prinsip ini merupakan salah satu 
prinsip yang utama dalam pemerintahan Islam, karena prinsip ini 
digunakan untuk memecahkan suatu masalah yang tidak ada dalam al-
Qur’an dan hadis. 
e. Prinsip kebebasan yang bertanggung jawab yang berlandaskan pada 
QS. al-Baqarah [2]: 256, ayat yang menjelaskan bahwa tidak ada 
paksaan dari siapapun dalam menentukan agama. Karena segala 
bentuk pemaksaan terhadap manusia untuk memilih suatu agama tidak 
dibenarkan oleh al-Qur’an, sebab yang dikehendaki oleh Allah adalah 
iman yang tulus tanpa pamrih dan paksaan. Dengan demikian, seorang 
pemimpin tidak boleh ikut campur dalam masalah akidah dan agama. 
f. Prinsip menjaga persatuan yang berlandaskan pada QS. Ali Imrân [3]: 
102-103. Ahmad Sanusi menjadikan dua ayat tersebut sebagai asas 
yang utama dalam pergaulan umat Islam, asas tersebut adalah saling 
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menjaga persatuan sesama muslim dan saling mengingatkan kepada 
jalan kebaikan. Menjaga persatuan termasuk dalam jihad, karena 
Ahmad Sanusi memaknai jihad secara umum dan luas yakni bekerja 
dengan segenap tenaga, kekuatan, dan pengetahuan yang dimiliki 
untuk mempertahankan agama Islam. Makna tersebut sangat 
diperlukan dan harus ada dalam kepemimpinan politik untuk menjaga 
persatuan masyarakat dan keutuhan negara. 
B. Saran  
Dari penelitian yang penulis lakukan tentang karya-karya Ahmad 
Sanusi ini, penulis mendapat banyak kendala terutama mimimnya referensi 
yang tersedia. Penulis juga sangat berharap bahwa perpustakaan IAIN 
Surakarta dan perpustakaan Fakultas Ushuluddin dan Dakwah pada Jurusan 
Ilmu Al-Qur’an dan Tafsir menambah koleksi kitab tafsir Nusantara, sehingga 
hal tersebut memberikan peluang yang sangat besar kepada para mahasiswa 
untuk melakukan penelitian-penelitian pada karya-karya tafsir Nusantara. 
Karena masih banyak wilayah yang masih belum tersentuh oleh para peneliti, 
terutama tafsir Sunda yang masih belum banyak orang yang tertarik untuk 
melakukan penelitian yang lebih spesifik terkait pemikiran mufassir-nya.  
Penulis juga berharap semoga lebih banyak lagi penelitian yang 
membahas tentang tafsir Nusantara. Karena menurut penulis, perlu adanya 
penelitian lanjutan yang berkaitan dengan tafsir karya Ahmad Sanusi baik itu 
penelitian dengan menggunakan perspektif seperti penelitian ini atau 
menggunakan perspektif yang berbeda. 
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Akhir kata, semoga penelitian yang penulis lakukan ini diharapkan 
dapat memberikan pengetahuan kepada masyarakat muslim di Indonesia 
tentang prinsip dasar dalam kepemimpinan politik. Karena, urgensi terhadap 
pemahaman yang komprehensif tentang prinsip dalam dalam kepemimpinan 
politik tersebut dalam perspektif al-Qur’an ini sangatlah diperlukan untuk 
mengarahkan umat Islam agar melakukan perbuatan yang bermaanfaat serta 
menghindari perbuatan-perbuatan yang mengandung mudarat.  
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